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BA = Baumart 
CC = County Council1 
CIA = Central Intelligence Agency  
DAAD = Deutscher Akademischer Auslandsdienst 
FAO = Food and Agriculture Organisation 
FD = Forest Departement2 
FOSA = Forestry Outlook Study for Africa 
HUGAFO = Hunter and Gatherer Forum  
ICRAF = World Agroforestry Centre  
IHO = Isukha Heritage Organisation 
IUCN = International Union for Conservation of Nature 
KEEP = Kakamega Environmental Education Program  
KEFRI = Kenya Forestry Research Institute 
KFWG = Kenya Forest Working Group 
KIFCON = Kenya Indigenous Forest Conservation Program 
KSh = Kenianischer Schilling (100 KSh entspricht ca. 1€) 
KWS = Kenya Wildlife Service 
NFP = National Forest Program 
NRO = Nichtregierungsorganisation 
PRA = Participatory Rural Appraisal 
RRA = Rapid Rural Appraisal  
SACMEQ = Southern and Eastern Africa Consortium for Monitoring Educational Quality 
TAR = Traditionelle Afrikanische Religionen 
UG = Untersuchungsgebiet 
UN = United Nations 
UNEP = United Nation Environmental Program 
UNESCO = United Nations Educational, Scientific and Cultural Organization 




                                                










In der Textauswertung verwendete Begriffe  
Bewertung:  direkt = vom Gesprächspartner persönlich zugewiesene Bewertung 
indirekt = vom Wissenschaftler aus dem Text interpretierte Bewertung 
Die Begriffe „Befragter“, „Gesprächspartner“ und „Interviewpartner“ werden in der Arbeit 
geschlechtsneutral verwendet. 
Heiliger Wald = Synonym für „heiliger Hain“, „unser Wald“ 
Regierung = offiziell  
Regierungswald = von der staatlichen Forstverwaltung oder dem KWS verwalteter Wald 
 
 
In der Textauswertung verwendete Formate 
Zitatform:  kursiv normal = Interviewpartner 
kursiv fett = Interviewer 
[Text] = erklärende Ergänzungen vonseiten der Autorin 
_ = Pause im Gespräch 
 
 
In den Tabellenköpfen bei der Darstellung der Interviewkategorien verwendete Abkürzungen 
(Tabelle 5 ff.) 
I = Kategorie 1. Ordnung 
II = Kategorie 2. Ordnung 
III = Kategorie 3. Ordnung 
… = weitere Kategorien fortgesetzter Ordnung 
IC = Invivo Code 
 
 


































































































































In the rural areas of Africa natural resources, and forests in particular, play a central role in 
daily life. The present study examines the cultural significance of the forests based mainly on 
intangible cultural elements. The aim of this research project is to identify cultural factors that 
influence local forest management. In the context of sustainable forest use, traditional forest-
related values, norms and beliefs of the local forest users are determined and described in or-
der to better understand and explain their actions. The understanding of these cultural ele-
ments is a prerequisite to adequately considering the needs of the local population in regard 
with forest management in Kenya, but also more generally. 
Given the limited knowledge on the importance and impact of values, norms and beliefs on for-
est use in Kenya, the investigation follows a qualitative-explorative approach. Consequently, 
non-standardized qualitative research methods are used. The research relies on the interpre-
tive paradigm. The hermeneutic approach used in the current research work focuses primarily 
on understanding. In the hermeneutical framework presented in this dissertation fundamental 
concepts such as tradition, norm, attitude, belief and religion are thus defined and exposed 
from different angles. The theoretical foundation of this work forms the hierarchical structure of 
values developed by the cultural ecologist Bargatzky (1986). Empirical data were collected in 
three case studies, comprising the ethnic groups of the Isukha, the Tiriki and the Ogiek. The 
groups differ with regard to their traditional and current forest use. In addition to secondary da-
ta, episodic interview and participant observation are the primary research tools. The textual 
analysis of the interviews transcripts employed the computer program MAXqda2 and followed 
the principles of Grounded Theory. 
The results of the current research work are presented along the following dimensions: Multi-
dimensional perception of the forest, forest type, necessity of forest protection and protection 
measures in the forest, knowledge and feelings regarding the forest, historical events and fu-
ture development of the forest. The results reveal clear differences between the three ethnic 
groups. The Isukha, as traditional farmers, regard the forest predominantly as support and as-
sistance. For the Tiriki, who also predominantly live as farmers, the role of forests and of their 
sacred forests in particular is mainly the preservation of their identity. For the Ogiek as tradi-
tional forest dwellers the forest has a higher meaning as their home. 
Differences and similarities in the perception of the forest by the three ethnic groups and their 
repercussions on the forest management practices are highlighted. The dissertation suggests 
an empirically grounded modification of Bargatzky’s hierarchy of values. Recommendations for 
the practical work with traditional forest users, both specifically for the case study areas, as well 
as on a more general level, are presented. Examples include the promotion of small-scale for-
est management, the participation of local populations in forest management and the recogni-
tion of traditional forest use rights. The work concludes with suggestions for further research. 
 
 





1 Untersuchungsgegenstand, Struktur und Zielsetzung der Arbeit 
1.1 Einleitung  
 
Seit Menschengedenken werden Wälder beständig vom Menschen beeinflusst und in vielfälti-
ger Art transformiert. Die Nutzung natürlicher Ressourcen, insbesondere von Wäldern, wird 
durch kulturelle Standards, soziale Regeln, ökonomische Bedingungen und politische Ent-
scheidungen determiniert. Auch heutige Gesellschaften hängen weitgehend von natürlichen 
Systemen und ihrer Funktionsfähigkeit ab. Obwohl der menschliche Einfluss auf den Wald 
nicht immer leicht messbar ist und einige Wälder unbeeinflusst erscheinen, sind sie doch alle 
das Ergebnis der beständigen Wechselwirkung zwischen Mensch und Umwelt. Seeland (1997, 
S. 1) argumentiert „Natur und Kultur können nicht getrennt betrachtet werden …“. Daher stellt 
sich die Frage, wie Menschen in unterschiedlichen Kulturen3 und geographischen Räumen ihre 
natürliche Umwelt wahrnehmen.  
Dem kulturellen Einfluss auf naturbezogenes menschliches Verhalten in Kenia wurde abgese-
hen von einigen Ausnahmen (z. B. Ochola et al. 2000) bislang speziell von den mit Naturres-
sourcenbewirtschaftung befassten wissenschaftlichen Disziplinen nur geringe Aufmerksamkeit 
gewidmet. Indessen wurden beispielsweise zahlreiche Studien über den Zustand der Wälder 
und ihre Bewirtschaftung durchgeführt.4 Diese Untersuchungen fokussieren größtenteils auf die 
utilitaristische Auffassung der Waldwahrnehmung. Diese Sichtweise resultiert aus der traditio-
nellen Tropenwaldforschung, die sich vorrangig auf klassische forstliche Themen wie bei-
spielsweise die Artenzusammensetzung, die Holzmenge, die Erntetechnik, die Wachstums-
prognosen, den Schädlingsbefall von Tropenwald oder die Anlage von Forstplantagen konzen-
trierte. Außerdem orientierte sie sich an der forstlichen Praxis von entwickelten Ländern, in de-
nen der Staat die Waldbewirtschaftung durch Gesetze regelt und deren Einhaltung überwacht. 
Lokale kulturelle Praktiken spielen dabei kaum oder nur eine untergeordnete Rolle. Charakte-
ristisch für diese Länder sind gut funktionierende, transparente Rechtssysteme mit verlässli-
chen Rechtsnormen, die den Umgang mit Wald generell regulieren. Die Nachhaltigkeit der Be-
wirtschaftung wird anhand konkreter Kriterien und Indikatoren, die auch die soziale Komponen-
te berücksichtigen, nachvollziehbar und kontrollierbar gewährleistet. 
Der Versuch, diese gut funktionierenden Waldbewirtschaftungssysteme auf afrikanische Län-
der zu übertragen, wurde mehrfach praktiziert, führte aber selten zu den gewünschten Erfol-
gen. Das lag unter anderem daran, dass wesentliche Rahmenbedingungen für die Umsetzung 
eines effektiven Waldregimes nicht gegeben waren. Eine schlecht funktionierende Legislative 
und Exekutive verhindern z. B. eine adäquate Umsetzung der in entwickelten Ländern erprob-
                                                
3 Der Begriff der Kultur wird in der Literatur nicht eindeutig definiert. Haviland (1993, S. 8) versteht Kultur z.B. als „oftmals unge-
wisse Standards, nach denen Gesellschaften – Gruppen von Menschen – handeln“. Seeland (1997, S. 102) hingegen bezeichnet 
„die Vermischung von lokalen Ressourcen und ihrer Mobilisierung durch soziale Wahrnehmung und Institution in unterschied-
lichen lokalen Ebenen“ als das Wesen von Kultur. Laszlo (1993, S. 238) beschreibt Sprache und Religion, Recht und Kunst sowie 
Wissenschaft, Technologie und Ökonomie als die wichtigsten Kulturelemente. Die Bedeutung der Religion innerhalb der Kultur be-
tont Haviland (1993, S. 372): „Religion ist Bestandteil jeder Kultur […] und neben der Nahrungsvorsorge […] eine Grundlage 
des Alltagslebens“. Wie auch andere Elemente der Kultur kann Religion als ein System von Ideen und Vorstellungen verstanden 
werden, dessen sich Menschen zur Interpretation ihrer Gesellschaft bedienen (Griswold 1994, S. 50).  
4 z. B. Althof (2005), Allaway & Cox (1989), Bleher et al. (2006), Emerton (1992), Fashing et al. (2004), Gibbon (1991), Hamilton & 
Perrott (1981), Hitimana et al. (2004), Lung & Schaab (2004), Naftal (2008), Stave et al. (2005) 
 





ten und bewährten Waldbewirtschaftungssysteme. Begleitende Maßnahmen, die der Bevölke-
rung helfen ihr Leben unabhängig vom Wald zu gestalten, werden von staatlicher Seite nicht 
angeboten, sondern müssen im privaten Rahmen geleistet werden. In solchen Ländern stellt 
sich die Frage, ob mit Hilfe von noch vorhandenen kulturellen Praktiken Waldflächen erhalten 
werden können. Möglicherweise werden die traditionellen Praktiken von einer breiteren Mehr-
heit der Bevölkerung akzeptiert und stellen damit eine praktikablere Lösung dar als staatliche 
Waldbewirtschaftungsformen.  
Die Suche nach alternativen Formen der Waldnutzung zur Vermeidung weiterer Waldflächen-
verluste hat eine mehr als 40-jährige Geschichte. Das weltweite Bewusstsein für die globale 
Dimension der Vielzahl anthropogen bedingter Umweltprobleme, wie die Verringerung der bio-
logischen Vielfalt, die Verschmutzung von Gewässern und Böden, die Desertifizierung ganzer 
Landschaften, die Zerstörung der Ozonschicht und die Verknappung der Rohstoffe, entwickelte 
sich verstärkt seit 1970iger Jahren. Das Bewusstsein der Endlichkeit nichterneuerbarer Ener-
gien und die Klimaerwärmung rückten die globale Dimension der Tropenwaldzerstörung in den 
Blickpunkt der internationalen Akteure. Auch angeregt durch diese Debatte fand im globalen 
Entwicklungsdiskurs das Thema der nachhaltigen Generationengerechtigkeit5  Eingang. Der 
Schutz der bestehenden Umwelt wurde letztendlich in der Agenda 21 auf der Konferenz für 
Umwelt und Entwicklung der Vereinten Nationen in Rio de Janeiro 1992 beschlossen. Sie be-
inhaltet ein Leitpapier zur nachhaltigen Entwicklung auf der Ebene der Ökonomie und der Öko-
logie. In Folge der Agenda 21 kamen 1998 die Biodiversitätskonvention und 1996 die Desertifi-
kationskonvention zustande, die beide direkt mit der weltweiten Walderhaltung in Verbindung 
stehen. Eine Waldkonvention wurde jedoch nicht erreicht, allerdings kam es in Folge von Rio 
zum Konzept der Entwicklung nationaler Waldprogramme (NFP), die einen politischen Rah-
men, wie beispielsweise Transparenz oder Förderung der Konsensbildung, für die landesspezi-
fische Herangehensweise zur nachhaltigen Waldwirtschaft vorgeben. In der 2007 getroffenen 
internationalen Waldübereinkunft wurde eine erstmals weltweit gültige Definition nachhaltiger 
Waldbewirtschaftung festgelegt.6 Sie beinhaltet ausdrücklich auch die soziale Dimension. Da-
mit ist die Einbindung lokalen Wissens und die partizipative Form der Waldbewirtschaftung 
heute eine weithin akzeptierte Form der Entwicklungszusammenarbeit. Vereinzelte Forschun-
gen zeigen, dass Werte, die den kulturellen Wahrnehmungen zuzuordnen sind, eine wichtige 
Rolle im Schutz bzw. der Bewirtschaftung von Wäldern einnehmen können (siehe Byers et al. 
2001). Hier stellt sich jedoch die Frage, in welchem Umfang und in welcher Form lokale, kultu-
relle Ansichten und Praxis Eingang in ein modernes Waldmanagement finden sollen und kön-
nen.   
                                                
5 Die vielzitierte Definition für Nachhaltigkeit findet sich im „Brundtlandbericht“ der Weltkommission für Umwelt und Entwicklung 
(Hauff 1987): „Dauerhafte Entwicklung ist Entwicklung, die die Bedürfnisse der Gegenwart befriedigt, ohne zu riskieren, dass 
künftige Generationen ihre eigenen Bedürfnisse nicht befriedigen können.“ 
6 „Die nachhaltige Waldbewirtschaftung als dynamisches und sich entwickelndes Konzept verfolgt das Ziel, die wirtschaftli-
chen, sozialen und ökologischen Werte aller Arten von Wäldern zum Wohle gegenwärtiger und künftiger Generationen zu erhal-
ten und zu verbessern." (UNFF 2007, S. 5) 
 





1.2 Gliederung der Arbeit 
 
Diese Arbeit besteht aus vier Teilen, die in insgesamt 7 Kapitel aufgeteilt sind.  
Der erste Teil umfasst den Untersuchungsgegenstand, die Struktur und Zielsetzung der Arbeit 
(Kapitel 1). 
Der Leser wird auf den ersten Seiten kurz in das Thema und in die bestehenden Prob-
leme eingeführt. Gleich daran schließt sich im folgenden Abschnitt die Kurzdarstellung 
der Gliederung der Arbeit an. In Kapitel 1.3 sind die Zielstellungen für diese For-
schungsarbeit festgehalten. 
Teil zwei beinhaltet die theoretischen Grundlagen und die Methodik (Kapitel 2 und 3). 
Innerhalb von Kapitel 2 wird auf die theoretischen Grundlagen, insbesondere die unter-
schiedlichen Ansätze der Umweltethik und der Kulturökologie, eingegangen. Vertiefend 
wird der kulturökologische Ansatz von Bargatzky angesprochen. Das Kapitel 3 stellt die 
sozialwissenschaftlichen Forschungsmethoden, das Forschungsdesign, der Erhebungs-
instrumente, die Form der Datenaufbereitung und -analyse sowie den Verlauf der Feld-
forschung dar. Anschließend folgt ein Abschnitt zur Methodenkritik. 
Im dritten Teil erfolgt die Ergebnisdarstellung (Kapitel 4 bis 6).  
Der hermeneutische Rahmen (Kapitel 4) gibt einen Überblick über die angesprochenen 
Kulturelemente, das Land Kenia und die Waldbewirtschaftung sowie die drei untersuch-
ten Ethnien. Die Ergebnisse der Fallstudien sind in Kapitel 5 und 6 dargelegt. Dabei 
stellt Kapitel 5 die verschiedenen Aspekte der Waldwahrnehmung detailliert am Beispiel 
der Isukha dar. Um Redundanzen weitgehend zu vermeiden beschränkt sich Kapitel 6 
auf die Hervorhebung von Unterschieden bei den Tiriki und den Ogiek zu den vorher-
gehend dargestellten Inhalten. 
Der vierte Teil enthält die Diskussion und die Synthese aus den Ergebnissen (Kapitel 7). 
Die vergleichende Interpretation der Ergebnisse findet in Kapitel 7.1 statt. Anschließend 
werden die empirischen Ergebnisse im Rückbezug zur Theorie betrachtet (Kapitel 7.2). 
In Kapitel 7.3 werden Empfehlungen für die praktische Arbeit abgeleitet und der weitere 
Forschungsbedarf erörtert.  
  
 





1.3 Ziel der Arbeit 
 
Die vorliegende Forschungsarbeit soll zu einer verbesserten und die Belange der lokalen Be-
völkerung berücksichtigenden Bewirtschaftung von Wald in Kenia beitragen. Waldbezogene 
Glaubensvorstellungen, Leitbilder und Regeln der lokalen Bevölkerung sollen ermittelt und dar-
gestellt werden, um deren unterschiedliche Handlungen im Umgang mit Waldressourcen zu 
verstehen.  
Es soll untersucht werden, wie sich ausgewählte Ethnien hinsichtlich ihrer waldbezogenen 
Werte, Normen und Glaubensvorstellungen unterscheiden und wie diese wiederum in konkrete 
Handlungen münden. Damit steht die Untersuchung im Kontext der Umsetzung der neuen 
partizipativen Forstgesetzgebung in Kenia, zu der sie durch die Darstellung traditioneller und 
spiritueller Sichtweisen und Vorstellungen auf den Wald beitragen möchte. 
Insbesondere Letztere sollen einen Platz in der eher nüchternen und naturwissenschaftlich 
bzw. ökonomisch determinierten Auslegung der Gesetzesschrift finden. Damit soll das For-
schungsvorhaben zur Entwicklung innovativer und zukunftsfähiger Waldbehandlungsmöglich-
keiten in Kenia beitragen. 
 
Dafür zielt die Arbeit auf die Beantwortung der folgenden Fragen: 
Menschen: Welche Beziehung haben die Akteure zum Wald? Welches Wissen vom 
Wald existiert? Wie hoch ist die Lernbereitschaft, neues Wissen über den Wald zu er-
langen? Wie fühlen sich die Interviewpartner beim Aufenthalt im Wald? Wie sollte der 
Wald in der Zukunft aussehen? 
Wald: Wie wird Wald von der lokalen Bevölkerung definiert? Welche Produkte des 
Waldes werden genutzt? Welche Waldarten werden unterschieden? Wie unterscheiden 
sich heilige von nicht heiligen Wäldern? Wie wird die Biodiversität, Naturnähe und 
Struktur der Wälder wahrgenommen?  
Ethik/Religion: Welche Werte, Normen, Glaubensvorstellungen über Wälder/Bäume 
und Tiere existieren? Wie beeinflussen die Werte und Normen die Handlungen im 
Wald? Was können traditionelle Weisheit und lokales Wissen in einer modernen, rasant 
wachsenden Welt beitragen? Gibt es innerhalb der Religion konkrete Anleitungen, Riten 
und Traditionen den Wald zu behandeln? Welchen Stellenwert nimmt die heimische 
bzw. exotische Flora und Fauna ein?  
Handlung: Leiten die Wertvorstellungen der Akteursgruppen ihre Handlungen – oder 
besteht zwischen Werten und Handlungen ein Widerspruch? Wie werden religiöse Ein-
stellungen im Wald umgesetzt? Welche Normen, Werte oder Glaubensvorstellungen 
verhindern möglicherweise nachhaltige Nutzungsformen des Waldes?  
  
 





Die folgenden Ergebnisse werden erwartet: 
Begriffsdefinition 
Zentrale Begriffe sind definiert und die Beziehung zum Wald ist herausgearbeitet. Ge-
eignete Untersuchungsgebiete und die lokalen Akteure von Waldnutzung und Waldbe-
einflussung sind ausgewählt und beschrieben. Der Zustand der Wälder im Untersu-
chungsgebiet ist qualitativ erfasst. 
Beschreibung kultureller Werte und Glaubensvorstellungen, Leitbilder und Regeln mit Bezug 
auf den Wald und den daraus resultierenden Handlungen 
Die waldbezogenen Werte, Normen, Glaubensvorstellungen und Ansichten der ver-
schiedenen Ethnien sind charakterisiert und in den theoretischen Rahmen eingeordnet. 
Die daraus resultierenden Handlungen der Akteure sind ermittelt und ihre Tradierung ist 
dargestellt. 
Thesen zu den Themenkomplexen sind generiert 
Aus den empirischen Ergebnissen sind Thesen abgeleitet. 
Empfehlungen für die praktische Arbeit und weitere Forschungen 
Die Präferenzen und Zielvorstellungen der einzelnen Akteure in Bezug auf die Waldbe-




















Im Folgenden sollen sowohl umweltethische als auch kulturökologische Grundsätze beleuchtet 
werden. Sie liefern wichtige theoretische Denkansätze und Erklärungen, die das Wirkungsge-
füge von Mensch und Natur betreffen. Die philosophisch-ethischen Grundtypen dienen dem 
Verständnis der Umweltwahrnehmung und der Erklärung der Ursprünge von Werten und Nor-
men, die die Beurteilung der Umwelt beeinflussen. Die Kulturökologie, eine Strömung der Eth-
nologie, untersucht inwieweit menschliche Kulturen und Gesellschaften durch die Art der Aus-
einandersetzung mit ihrer natürlichen Umwelt geprägt werden. Sie stellt auch die Gegenfrage, 
inwieweit Kultur- und Gesellschaftsformen wiederum auf die natürliche Umwelt zurückwirken 
und diese formen und verändern. Die für die vorliegende Arbeit gewählte Theorie der geordne-
ten adaptiven Struktur des Kulturökologen Bargatzky wird in einem weiteren Kapitel dargestellt 
und diskutiert. Sie befasst sich im Speziellen mit den Werten und Normen, die Einfluss auf die 
Wahrnehmung und Behandlung der Umwelt haben. Mit ihrer Hilfe kann die Wertestruktur einer 
Kultur und deren Charakteristik dargestellt und erklärt werden. 
 
 
2.2 Philosophisch-ethische Grundtypen  
 
Die Umweltethik kann in vier Grundtypen (Abbildung 1) eingeteilt werden (Lochbühler 1996).  
 
 
Abbildung 1: Träger von Rechten in den vier Grundtypen der Umweltethik  


























Diese Grundtypen richten sich danach, inwieweit Menschen, Tieren, Pflanzen und unbelebter 
Natur eigene Rechte zugebilligt werden. Die Einteilung ist geläufig und nachvollziehbar und 
wird deshalb anderen philosophischen Formen der Einteilungen in dieser Arbeit vorgezogen.  
In einer anthropozentrischen Umweltethik werden nur dem Mensch eigenständige Rechte 
zugesprochen. Die anthropozentrische Umweltethik „beruht auf der Überzeugung, dass die 
durch bestimmte Eigenschaften belegbare Sonderstellung und Überlegenheit des Menschen 
auch mit einer absoluten und privilegierten Vorrangstellung gegenüber allen anderen Lebewe-
sen verbunden sei. Anthropozentrische Umweltethik rechtfertigt jede Veränderung und Ausbeu-
tung der Natur, wenn dies im Interesse der Menschen erfolgt, auch wenn dadurch immer mehr 
andere Lebewesen in ihrer Existenz bedroht oder ausgelöscht werden.“ (Teutsch 1985, S. 9). 
Tiere, Pflanzen und unbelebte Materie haben somit keinen eigenständigen Wert und nur eine 
Existenzberechtigung, sofern sie dem Menschen dienen (Teutsch 1985, S. 8-9). Die natürliche 
Umwelt hilft dem Menschen als Lebensgrundlage z. B. in Form von Luft, Wasser und Nah-
rungsmitteln oder als Rohstofflieferant. Damit besteht eine indirekte Verpflichtung des Men-
schen gegenüber anderen Lebewesen und unbelebter Natur. Gegenüber einer schrankenlosen 
Anthropozentrik wendet Teutsch (1985) allerdings ein, dass der Mensch „auch ein Geist- und 
Kulturwesen [sei], dass einen zwar begrenzten, aber eigenen Entscheidungsfreiraum hat und 
die Folgen seines Handelns für sich und seine Umwelt erkennen kann und insofern auch dafür 
verantwortlich ist“ (Teutsch 1985, S. 10). Irrgang (1992) unterscheidet drei Ebenen, die ein 
differenziertes Bild auf die Anthropozentrik erlauben. So versteht Irrgang unter der materialen 
Anthropozentrik „eine Reihe inhaltlicher Vorstellungen etwa der Art, dass der Mensch im Zent-
rum des Universums steht, die Krone der Schöpfung ist, modern gesprochen die unüberbietbare 
Spitze der Evolution darstellt und darum die Verfügungsmacht über die Natur besitzt“ (Irrgang 
1992, S. 174). Die Ebene der methodischen Anthropozentrik betont den prinzipiellen Unter-
schied zwischen Mensch und Natur. Denn nur der Mensch ist als „vernünftiges Wesen Instanz 
moralischer Normen und Werte“ (Lochbühler 1996, S. 266). Das würde bedeuten, dass wenn 
der anthropozentrische Standpunkt und insbesondere die Sonderstellung des Menschen ver-
lassen wird, sich der Mensch seiner biologischen Natur entsprechend rücksichtslos verhalten 
könnte und die Ethik als solche aufgelöst würde (Lochbühler 1996, S. 266). Die Ebene 
Anthropozentrik der Ethosform „thematisiert die nicht dispensierbare Verantwortung des Men-
schen für sein Leben und Handeln vor der Idee der Sittlichkeit oder vor Gott“ (Irrgang 1992, 
S. 175). Damit ist der Mensch nicht nur vor sich selbst verantwortlich, sondern sollte so han-
deln, dass es auch der Sittlichkeit und Gott gerecht wird.  
Die pathozentrische Umweltethik geht davon aus, dass der Mensch mit allen anderen Lebe-
wesen verwandt ist. Damit werden allen schmerz- bzw. leidempfindenden Lebewesen eigen-
ständige Rechte zuerkannt. Teutsch (1985, S. 83) beruft sich auf den Gleichheitsgrundsatz, 
der, vom Kriterium Schmerz- und Leidensfähigkeit ausgehend, gebietet, alle Lebewesen, die 
gleich schmerz- und leidempfindsam sind, gleich zu behandeln. Damit ist diese Form der Um-
weltethik besonders im Tierschutzbereich relevant, bindet aber die übrige Natur nicht mit ein, 
sondern betrachtet sie lediglich als Lebensgrundlage. Dadurch ist dieser Ansatz insbesondere 
bei der Betrachtung von Naturressourcenbewirtschaftung eher unbefriedigend. 
In der biozentrischen Umweltethik wird der Verantwortungsbereich ausgedehnt, indem der 
Mensch nicht nur unmittelbare Pflichten gegenüber schmerz- und leidempfindenden, sondern 
 





gegenüber allen Lebewesen hat, also auch den pflanzlichen. Begründet wird die biozentrische 
Umweltethik damit, dass auch schmerzunempfindliche Lebewesen ein unbewusstes Interesse 
an der Erhaltung ihres Lebens hätten (Teutsch 1985, S. 17). Damit werden menschliche Hand-
lungsspielräume erheblich stärker beschnitten als mit den zwei vorangegangen ethischen 
Grundtypen (Lochbühler 1996, S. 226). Ein sehr konsequenter Vertreter der biozentrischen 
Umweltethik war Albert Schweitzer, der seine Ehrfurcht vor dem Leben in seinem bekannten 
Zitat: “Ich bin Leben, das leben will, inmitten von Leben, das leben will” (Schweitzer et al. 
1991, S. 111) formuliert. Er gesteht jedem Lebewesen gleiche Rechte zu. In der Praxis und 
Umsetzung stößt diese Ethik an ihre Grenzen. Schuld stellt schon eine wie auch immer prakti-
zierte menschliche Ernährung dar, denn dafür müssen Tiere oder Pflanzen vernichtet werden.  
Gemäßigtere Ansätze der biozentrischen Ethik gehen auch von einer gewissen Sonderstellung 
des Menschen aus: „Die menschliche Sonderstellung, die aus seiner moralischen Verantwor-
tungs- und Handlungsfähigkeit resultiert, bleibt erhalten, wird jedoch von einer moralisch ex-
klusiven (anthropozentrischen) zu einer Kategorie relativer Höherwertigkeit gegenüber ande-
rem Leben entwickelt, dem seinerseits ein direkter sittlicher Eigenwert zukommt“ (Lochbühler 
1996, S. 227/228). Ein Beispiel des Einsatzes der biozentrischen Umweltethik ist der Natur-
schutz, der die Natur um ihrer selbst willen schützen will (Teutsch 1985, S. 79).  Allerdings 
stellt sich auch hier das Problem, dass der Kreis der von einer Handlung Betroffenen unüber-
schaubar ist. Eine Wertigkeit der verschiedenen Vertreter (Mensch, Tier, Pflanze) wird nicht 
vorgenommen. Der praktizierte Naturschutz lehnt sich heute daher an die anthropozentrische 
Umweltethik an und orientiert sich mehr an den Interessen des Menschen (Teutsch 1985, 
S. 79). 
Die holistische Umweltethik umfasst nicht nur alle Lebewesen, sondern auch die unbelebte 
Materie. Damit stellt sie die breiteste Auslegung der hier dargestellten vier Grundtypen der 
Umweltethik dar (Lochbühler 1996, S. 237) und bezieht die moralische Verantwortung des 
Menschen auf alle Bereiche der Natur. Sie gesteht der belebten und unbelebten Natur ein Ei-
genrecht auf Existenz zu. Damit steht der Mensch, im Gegensatz zur anthropozentrischen 
Umweltethik, nicht mehr im Mittelpunkt. Der Blickwinkel wird darauf gerichtet, was der Natur 
einschließlich des Menschen nützt. Es kommt zwar nicht zwingend zu einer Gleichbehandlung 
von belebt und unbelebt, aber Anorganisches bleibt nicht weiter unbeachtet (Teutsch 1985, 
S. 46). Der Leitsatz der holistischen Umweltethik besagt, dass alles mit allem zusammenhängt. 
Der Holismus steht damit dem animistischen Weltbild nahe, in welchem unbelebte Materie wie 
Berge, Landschaften oder Gewässer als beseelt angesehen werden.  
Als Vertreter des gemäßigten Holismus besteht Hans Jonas (1979) auf der Sonderstellung des 
Menschen. Die von Jonas gefordert neue Ethik der Verantwortung „umfasst eine erweiterte 
Verantwortung gegenüber dem Menschen, besonders gegenüber künftigen Generationen in Ge-
stalt einer intergenerationellen Ethik und die Verantwortung gegenüber der nichtmenschlichen 
Natur durch eine Umweltethik im engeren Sinn, bei wechselseitiger Überschneidung beider Be-
reiche“ (Lochbühler 1996, S. 238/239).  
Radikaler und damit weiter in seinen Forderungen geht Klaus Michael Meyer-Abich (1990), der 
die Anerkennung von Eigenrechten der Natur vorschlägt. Dabei beruft er sich wiederum auf 
das Gleichheitsprinzip allen Lebens.  
 





2.3 Generelles Grundverständnis und theoretische Ansätze der Kulturökologie 
 
Die Kulturökologie versucht, in Anlehnung an die Ökologie7 die wechselseitige Beziehung zwi-
schen Menschen und den Ressourcen ihrer natürlichen Umwelt zu verstehen. In Anlehnung an 
diese Sichtweise gingen erste kulturökologische Betrachtungen zuerst von einem deterministi-
schen Zusammenhang, also der Bestimmung des Menschen durch die Umwelt aus. Dies än-
derte sich im Verlauf der Theorieentwicklung. Es setzte sich die Auffassung durch, dass die na-
türliche Umwelt zwar bestimmte kulturelle Praktiken mehr oder weniger prägt, aber insgesamt 
eine Wechselwirkung zwischen Umwelt und Kultur besteht. 
Der Umweltdeterminismus wird vor allem mit dem Namen Friedrich Ratzels (1844-1904) in 
Verbindung gebracht. Er geht davon aus, dass die Umwelt die vor Ort herrschende Kultur be-
stimmt. Dabei liegt das Modell der Ursache-Wirkung-Beziehung zwischen Habitat und Kultur zu 
Grunde. Unterschiede im Standort sind entscheidend bei der Entstehung vielfältiger kultureller 
Systeme. Aus der Kritik an dieser Form der Betrachtung entwickelte sich der Possibilismus, 
der der Umwelt keine aktive, gestaltende Rolle, sondern eine eher begrenzende Funktion zu-
ordnet. Damit sind auf Grund der Umwelt nur eine bestimmte Reihe von Sozialformen und 
Strategien der Subsistenzökonomie möglich. Einwände an dieser Betrachtung stellen zur Dis-
kussion, dass die Veränderungsmöglichkeit der natürlichen Umwelt durch den Menschen un-
terschätzt wird (Bargatzky 1986, S. 26). Außerdem geben diese beiden theoretischen Ansätzen 
keine Erklärung für unterschiedliche kulturelle Ausprägungen innerhalb desselben natürlichen 
Lebensraums. Der evolutionistische Ansatz von Steward (1955) geht davon aus, dass es in 
jeder Kultur verschiedene „Entwicklungsstufen“ gibt und dass jede Kultur einen „Kulturkern“ 
besitzt, der in direktem Zusammenhang mit der Umweltanpassung der jeweiligen Gesellschaft 
steht. Problematisch erwies sich die Unterscheidung der Elemente einer Gesellschaft, die zum 
„Kulturkern“ gehören, von denen, die keine entscheidende Bedeutung haben. Weiterhin nicht 
erwiesen ist, ob es die von Steward beschriebenen Entwicklungsstufen einer Kultur überhaupt 
gibt. Einer der Schüler von Steward, Marvin Harris, ist ein bekannter Vertreter des Kulturmate-
rialismus. Die Hauptthese von Harris (1989) besagt, dass sich eine Kultur dreiteilig beschrei-
ben lässt. Sie ist untergliedert in die Infrastruktur (Erscheinungen, die mit Produktion und Re-
produktion zu tun haben), die Struktur (Ausprägungen der sozialen Organisation) und die Su-
perstruktur (übergeordnete kulturelle Regeln i. e. S. und künstlerische Ausdrucksweisen). Die 
Infrastruktur hat eine kausale Wirkung auf die übrigen Komponenten, wobei allerdings Rück-
kopplungseffekte nicht ausgeschlossen sind. Den Kulturmaterialisten und der Richtung der 
Systemökologen gemeinsam ist, dass Kulturwandel als Anpassungsprozess im Sinn der na-
türlichen Auslese verstanden wird. Überzeugungen, Einstellungen, Werte und Normen werden 
adaptive Konsequenzen der Populationskontrolle, des Beitrages zur Subsistenz und der Erhal-
                                                
7 Der Begriff der Ökologie wurde erstmals 1866 durch den deutschen Biologen Ernst Haeckel geprägt: „Unter Oecologie verste-
hen wir die gesammte Wissenschaft von den Beziehungen des Organismus zur umgebenden Aussenwelt, wohin wir im weiteren 
Sinne alle ‚Existenz-Bedingungen‘ rechnen können. Diese sind theils organischer theils anorganischer Natur“ (Haeckel 1866, 
S. 286). Allgemein ausgedrückt betrachtet die Ökologie, als wissenschaftliche Teildisziplin der Biologie, die Wechselbeziehung von 
Lebewesen und ihrer natürlichen Umwelt (Bargatzky 1986) mit besonderem Augenmerk auf limitierende Faktoren, Tragfähigkeit, 
natürliche Pufferkapazität und Anpassungsfähigkeit. Remmert (1992) unterscheidet drei Untergebiete der Ökologie: die Autökolo-
gie befasst sich mit den Lebensbedingungen von Einzelorganismen, die Populationsökologie mit den Lebensbedingungen für gan-
ze Populationen und die Ökosystemforschung mit den Stoff- und Energiekreisläufen und der Funktionsweise, insbesondere der 
Stabilität und Elastizität, von Ökosystemen.  
 





tung des Ökosystems zugeschrieben (Bargatzky, 1986, S. 30). Dabei betonen die Systemöko-
logen wie z. B. Rappaport (1968) verstärkt die ideellen Faktoren. Für sie steht die Umweltan-
passung menschlicher Populationen im Vordergrund. Im Gegensatz dazu orientiert sich der In-
dividuum-Vorteil-Ansatz an den Interessen einer Person.  
Abschließend erwähnt werden hier die ökologisch-anthropologischen Ansätze von Gregory 
Bateson und Tim Ingold. Bateson (1983) geht von einer Untersuchungseinheit Mensch-Natur 
aus, die nicht getrennt betrachtet wird und hebt damit die in der materialistischen Kulturökolo-
gie bestehende Dichotomie zwischen Mensch und Natur auf. Der auf Batesons Gedanken auf-
bauende Ansatz von Ingold (2005) fragt nach, warum Menschen die Umwelt unterschiedlich 
wahrnehmen sollen. Er geht davon aus, dass der Mensch als in der Umwelt integrierter Orga-
nismus betrachtet wird und sieht das nicht als Ergebnis, sondern als Startpunkt seiner Betrach-
tungen. Damit ist der Mensch gleichzeitig ein soziales und ein ökologisches Wesen das aktiv 









2.4 Geordnete adaptive Struktur  
 
Eine Erklärung für die Struktur, Entwicklung und Dynamik von umweltrelevanten Werten bietet 
Bargatzky (1986), der damit den Systemökologen nahe steht. Die geordnete adaptive Struktur 
(Abbildung 2) postuliert das Bestehen mehrerer hierarchisch angeordneter Werteebenen.  
An der Spitze der Kontrollhierarchie befinden sich die abstraktesten Wertvorstellungen, die 
gleichzeitig am dauerhaftesten sind. Sie erfüllen eher allgemeine und abstrakte Aufgaben. Hier 
sind Werte verankert, die eine Kultur charakterisieren und deren Identität gewährleisten. Dazu 
zählen Vorstellungen vom Sinn der Welt und Gott, aber auch Traditionen, Überlieferungen mit 
hoher Wichtigkeit, Weisheiten, Maximen, Überzeugungen und allgemeine Wertprinzipien. Ge-
meinsam ist diesen abstrakten Wertvorstellungen dass sie ‚self-serving‘ sind, d.h. ihr Ziel ist es 
fortzubestehen. Sie sind keiner höheren Instanz verpflichtet. 
 
Abbildung 2: Kontrollhierarchie der geordneten adaptiven Struktur (Bargatzky 1986, S. 190) ver-
ändert nach Irrgang (2005) 
 
Unter den höchsten abstrakten Werten werden abstrakte philosophische Prinzipien, gefolgt von 
normativen Verhaltensregeln und letztendlich unmittelbaren Anweisungen eingeordnet. Diese 
haben, je tiefer sie angeordnet sind, einen ‚system-serving‘ Charakter, d.h. sie unterstützen die 
adaptive Hierarchie und erhalten sie. Die tiefer stehenden Ebenen übernehmen dabei genaue-
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henden Kontrollinstanzen überwacht und korrigiert. Sie nehmen nach weiter unten befindlichen 
Systemen diese Aufgabe wahr. Beispielsweise werden die Verhaltensregeln durch Leitbilder 
geprägt und durch diese kontrolliert. Die Verhaltensregeln geben wiederum den Verhaltens-
spielraum für die Anweisungen zum speziellen Handeln vor.  
Bargatzky (1986) bezieht sich auf Rappaport (1976), wenn er auf eine Reihe von Dimensionen 
mit kontinuierlichem Charakter hinweist. Diese Dimensionen ordnen die Beziehungen zwischen 
den verschiedenen hierarchischen Niveaus. Solche Dimensionen sind beispielsweise Reakti-
onszeit, Reversibilität oder Konkretheit. Die Ausprägungen sind dem jeweiligen Niveau ange-
passt. So ist die Reaktionszeit auf unteren Niveaus kurz und auf höheren Niveaus lang, die 
Reversibilität auf unteren Niveaus schnell und leicht, jedoch auf höheren Niveaus schwierig bis 
irreversibel; und die niedrigen Niveaus liefern konkrete, die höheren Niveaus aber eher un-
konkrete Aussagen. Damit können diese Dimensionen als Indikatoren für eine bestimmte Ebe-
ne in der Struktur herangezogen werden. Anpassungen sind in diesem Zusammenhang keine 
Eigenschaften bestimmter Variablen. Sie sind vielmehr die Eigenschaften der Beziehungen 
zwischen den verschiedenen Systemen. Fehlanpassungen oder Störungen in der Hierarchie 
sind dann möglich, wenn die Grenzen oder möglichen Werte, die die Variablen einnehmen dür-
fen, überschritten werden. Dies kann zum Zusammenbruch des gesamten Wertesystems oder 
einem evolutionären Wandel des Systems führen. Dabei kommt es nach Bargatzky im letzteren 
Fall entweder zu einer Zentralisierung, also der Stärkung bestehender Kontrollinstanzen, oder 
aber zur Spezialisierung, also der Bildung neuer Institutionen. 
In vorliegender Arbeit dient die geordnete adaptive Struktur dazu, die empirisch beobachteten 
Befunde in einen theoretischen Rahmen einzuordnen und den Vergleich der Fallstudien auf ei-
ner abstrakten Ebene zu ermöglichen.  
  
 













3.1 Philosophische Methodik – Hermeneutik und hermeneutischer Zirkel 
 
Historisch wurde die Hermeneutik vor allem von der Theologie eingesetzt und beinhaltet die 
Kunst der rechten Auslegung und Interpretation der Heiligen Schrift, der Bibel. Etymologisch 
stammt der Begriff von Hermes ab, der als Götterbote die Botschaften der Götter an die Men-
schen überbrachte und diese für die Menschen verfügbar machte, indem er sie in die „Men-
schensprache“ übersetzte und auslegte. Erst durch diesen letzteren Schritt wurden die zu-
nächst unerklärlichen Botschaften der Götter für die Menschen verständlich.  
Friedrich Schleiermacher8 konzipierte die Hermeneutik als Kunstlehre des Verstehens. Damit 
grenzt sich die Hermeneutik als grundlegende Methode der historischen Geisteswissenschaf-
ten von den mit logischen Erklärungen arbeitenden Naturwissenschaften ab. Wilhelm Dilthey9 
erweiterte das philosophische Gegenstandsinteresse vom Text auf gesamte Lebensprozesse, 
das heißt auf Handlungen, Vorstellungen und Erlebnisse. Das philosophische Verstehen ging 
allerdings weiter divinatorisch10 von der eigenen Erlebniswelt aus (Biti 2001). 
Die Hermeneutik nach Martin Heidegger11 und Hans-Georg Gadamer12 versucht aus einem 
möglichst umfangreichen Vorverständnis die Betrachtung des Gegenstandes der Untersu-
chung zu entwickeln. Die dabei entstehende Subjektivität sowie die Breite der Untersuchungs-
gegenstände beschreibt Gadamer folgendermaßen: “Die Zugehörigkeit des Interpreten zu sei-
nem ›Text‹ wie die des menschlichen Geschicks zu seiner Geschichte ist offenbar ein hermeneu-
tisches Grundverhältnis, das durch brave Sprüche abzuschwören unwissenschaftlich, das mit 
Bewusstheit zu übernehmen der Wissenschaftlichkeit der Erkenntnis allein angemessen ist. In-
dessen ist Interpretation nicht nur auf Texte beschränkt und auf das aus ihnen zu gewinnende 
geschichtliche Verständnis. Alle wie Texte verstandene Sinnzusammenhänge, von der Natur 
(interpretatio naturae, Bacon), über die Kunst, deren Begrifflosigkeit [Kant] sie zum Vorzugs-
beispiel von Interpretation macht [Dilthey], bis zu allen bewussten oder unbewussten Motivati-
onen des menschlichen Handelns reicht der Anspruch der Interpretation“ (Gadamer 1999, 
S. 434-435). Für Gadamer ist Verstehen eng mit der Sprache13 verbunden und wird vor dem 
Horizont der Zeit14 betrachtet. Dies setzt beim Interpreten das Bewusstsein für die eigene Vor-
urteilsstruktur sowie die Bereitschaft zur reflexiven Auseinandersetzung mit dem Untersu-
chungsgegenstand voraus. Dabei soll das Ganze aus dem Einzelnen und das Einzelne aus 
dem Ganzen verstanden werden (Gadamer 1999, S. 57).  
Der Verstehens-Prozess führt zu einem Verstehens-Zuwachs und stellt damit kein zirkuläres 
Zurückkehren zu einem Ausgangspunkt dar, sondern, wie bei einer Spirale, das Zurückkehren 
an den gleichen Ort, aber auf einer anderen Ebene des Verstehens (siehe Abbildung 3).  
                                                
8 Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834), Theologe, Philosoph und Pädagoge 
9 Wilhelm Dilthey (1833-1911), Philosoph, Psychologe und Pädagoge 
10 Divinatorisch bedeutet vorahnend bzw. seherisch. 
11 Martin Heidegger (1889-1976), Philosoph 
12 Hans-Georg Gadamer (1900-2002), Philosoph und Schüler Heideggers 
13 „Alle Welterkenntnis des Menschen ist sprachlich vermittelt“ (Gadamer 1999, S. 112). 
14 „Jedermann kennt die eigentümliche Ohnmacht unseres Urteils dort, wo uns nicht der Abstand der Zeiten sichere Maßstäbe 


















V = Vorverständnis 
G = Gegenstandsbetrachtung 
Abbildung 3: Hermeneutische Spirale 







Der Abstand zwischen den Zeitpunkten muss dabei nicht überwunden werden, sondern trägt 
eine positive und produktive Möglichkeit des Verstehens in sich (Gadamer 1999, S. 63). „Oft 
vermag der Zeitenabstand die eigentlich kritische Aufgabe der Hermeneutik zu lösen, die wah-
ren Vorurteile von den falschen zu 
scheiden" (Gadamer 1999, S. 64). In 
diesem Sinn ist „Verstehen ein wir-
kungsgeschichtlicher Vorgang, und es 
ließe sich nachweisen, dass es die allem 
Verstehen zukommende Sprachlichkeit 
ist, in der das hermeneutische Gesche-
hen seine Bahn zieht" (Gadamer 1999, 
S. 65). 
Neben der Sprachlichkeit und dem 
Verstehen wird in den heutigen Sozial-
wissenschaften insbesondere die Art 
und Weise des Verstehens beleuchtet 
(Soeffner 2004, S. 165). Nach Bortz 
(1995) fordern „sozialwissenschaftliche 
Varianten der Hermeneutik eine Rekon-
struktion von Bedeutungsstrukturen 
durch gründlichere Textanalyse und das 
Heranziehen weiterer Materialien (z. B. 
zum biographischen oder kulturellen 
Hintergrund) sowie die dialogische 
Auseinandersetzung mit dem Beforschten“ (Bortz & Döring 1995, S. 278). Der Sozialwissen-
schaftler versucht sich über die Voraussetzungen und die Methoden seines Verstehens klar zu 
werden. Dieses Verstehen zweiter Ordnung soll die vom wissenschaftlichen Interpreten unter-
suchten Phänomene erklären (Soeffner 2004, S. 169). In Bezug auf historische Forschungen 
erklärt Seiffert (1983) dass, solange der historisch-hermeneutisch Arbeitende noch nicht an die 
Grenze des bisherigen Wissens gestoßen ist, keine Notwendigkeit besteht Hypothesen aufzu-
stellen bzw. dass das Aufstellen von Hypothesen möglichst vermieden werden sollte (Seiffert 
1983, S. 130). Voreilig aufgestellte Hypothesen werden oft im Laufe weiterer Studien widerlegt 








3.2 Sozialwissenschaftliche qualitative Forschungsmethodik 
 
Angesichts des geringen Wissensstandes zur Bedeutung und Auswirkung von Kulturelementen 
auf die Waldwahrnehmung und -nutzung in Kenia verfolgt die durchgeführte Forschung einen 
qualitativ-explorativen Ansatz. Die Methode der qualitativen Forschung eröffnet nach Flick et al. 
die Möglichkeit „Lebenswelten ,von innen heraus‘ aus der Sicht der handelnden Menschen zu 
beschreiben“ (Flick et al. 2009, S. 14). Dabei werden Abläufe, Deutungsmuster und Struktur-
merkmale untersucht. Qualitative Forschung nutzt das Fremde, von der Norm Abweichende 
und Unerwartete als Erkenntnisquelle und Spiegel, um Theorien zu generieren. Dabei beruft 
sie sich auf das interpretative Paradigma (Lamnek 2005, S. 34). Dieser Ansatz ist in erster Li-
nie auf ein besseres Verständnis der sozialen Wirklichkeit ausgerichtet und steht damit im Ge-
gensatz zu der für die quantitative Herangehensweise typischen Orientierung am positivisti-
schen Paradigma. Die offene Zugangsweise von qualitativer Forschung erzeugt ein plastische-
res, konkreteres Bild (Flick et al. 2009, S. 17). Folglich kommen nicht standardisierte Methoden 
zur Anwendung (Hitzler & Honer 1997). Flick et al. (2009) postulieren folgende theoretische 
Grundannahmen qualitativer Forschung: Die soziale Wirklichkeit besteht als gemeinsame Her-
stellung und Beschreibung von Bedeutungen; der Prozesscharakter und die Reflexivität der 
sozialen Wirklichkeit sind gegeben; die objektiven Lebensbedingungen werden durch subjekti-
ve Bedeutungen für die Lebenswelt relevant und der kommunikative Charakter der sozialen 
Wirklichkeit lässt die Rekonstruktion von Konstruktionen sozialer Wirklichkeit zum Ansatzpunkt 
der Forschung werden (Flick et al. 2009, S. 20-22). 
Dabei ist qualitative Forschung durch ein breites methodisches Spektrum statt einer festgeleg-
ten und standardisierten Methode gekennzeichnet. Die Methoden werden auf den Gegenstand 
und die Fragestellung bezogen ausgewählt und eingesetzt. Die qualitative Forschung orientiert 
sich dabei stark am Alltagsgeschehen und -wissen der untersuchten Personen. So werden 
Handlungsabläufe im alltäglichen Kontext betrachtet. Insgesamt spielt der Kontext innerhalb 
der Untersuchung eine wichtige Rolle, da immer wieder Bezug auf das gesamte Umfeld ge-
nommen wird. Dabei werden die Perspektiven der Beteiligten einbezogen. Der Forscher reflek-
tiert auch die durch ihn selbst verursachten Reaktionen auf Handlungen bzw. Aktivitäten und 
nimmt sein soziales Umfeld aktiv wahr bzw. bezieht es in die Forschung ein. Verstehen wird als 
Erkenntnisprinzip angewendet. Dazu werden offene Fragen gestellt und Beobachtungssche-
mata gewählt, die keinem starren Rahmen folgen. Die Fallanalyse ist der Ausgangspunkt der 
Untersuchung, von wo aus vergleichende und verallgemeinernde Analyseschritte folgen. De 
Weiteren geht die qualitative Forschung von einer Konstruktion der Wirklichkeit aus. Trotz des 
Einsatzes von Fotos und Bilddokumenten bleibt sie eine Textwissenschaft, die Entdeckung und 
Theoriebildung zum Ziel hat (Flick et al. 2009, S. 22-24). Dabei können zur Interpretation von 
Handlungen auch Machtaspekte hinzugenommen werden. Allerdings wird in dieser Arbeit der 
Einfluss der Kultur auf die Waldwahrnehmung und -bewirtschaftung untersucht und deswegen 








3.3 Forschungsdesign, Auswahl der Untersuchungsgebiete und Interviewpartner 
 
Die vorliegende Untersuchung wurde in Form von Fallstudien (Yin 2007) auf zwei analytischen 
Ebenen durchgeführt. Die übergeordnete Ebene bildet das Untersuchungsgebiet, das durch 
jeweils typische Rahmenbedingungen charakterisiert wird. Innerhalb der Untersuchungsgebiete 
wurden Fallstudien auf Ebene von Einzelpersonen in ihrer Lebenswelt durchgeführt. Fallanaly-
sen unterstützen den Forscher bei der Suche nach relevanten Einflussfaktoren und bei der In-
terpretation von Zusammenhängen (Mayring 1996, S. 28). Der den Fallstudien dieser Arbeit zu 
Grunde liegende kulturelle Hintergrund und das Zusammenspiel der verschiedenen Einfluss-
faktoren sind im hermeneutischen Rahmen (Kapitel 4, S. 35) dargelegt, um das Verstehen der 
untersuchten Phänomene zu erleichtern. Einen Überblick über das gesamte angewendete For-




Abbildung 4: Überblick Forschungsdesign 
Quelle: eigene Darstellung 
 
Die Untersuchung wurde in Gebieten durchgeführt, in denen verschiedene Formen traditionel-
ler Waldnutzungen verankert sind. Die Gebiete unterscheiden sich hinsichtlich der Relevanz, 
die diese traditionellen Praktiken gegenwärtig für die Bevölkerung besitzen. Anhand der Kriteri-
en Art und Vielfalt der waldbezogenen Traditionen und Handlungen, Kooperationsbereitschaft 
der Bevölkerung und Vorhandensein von Sekundärdaten sowie der Infrastruktur wurden die in 
Tabelle 1 dargestellten Untersuchungsgebiete ausgewählt. Da sich nach ersten Literaturstudi-
en und Gesprächen herausstellte, dass die Wälder in Kenia meist nur in etwas unzugängliche-







Fallstudien herangezogen werden. Es wurde jedoch ebenfalls in die Überlegungen einbezo-
gen. 
 
Tabelle 1: Überblick über die ausgewählten Untersuchungsgebiete 
















stark genutzt, aus indi-
genen und exotischen 
Baumarten; keine heili-
gen Wälder vorhanden 
Äquatorialer Regen-
wald, unterschiedlich 
stark genutzt, aus in-
digenen und exoti-
schen Baumarten, hei-


















Jäger, Sammler, Farmer 
Spirituelle Aspekte Vorherrschend Chris-
tentum; vereinzelt alte 
Zeremonien im Wald; 
Selbstorganisation in 
vielen kleinen NROs 








rung der jungen Män-
ner in heiligen Wäldern
TAR/Christentum; 
Selbstverständnis der 








dizin, Früchte, Gras, 
Futter), Brennholz, 
Bauholz 
wie Fallstudie 1, zu-
sätzlich Initiierung der 
jungen Männer in hei-
ligen Wäldern 
Jagd, Honig als bedeu-
tende kulturelle Kompo-




verhältnismäßig gut mittel gering 
Relevanz des Wal-
des im Alltag 
mittel wichtig sehr wichtig 
Quelle: erste Feldbegehung 2006 
 
Die Lage der Untersuchungsgebiete ist auf den Karten und Skizzen in den Abbildung 5/6 
(S. 20/21) skizziert. Beide Untersuchungsgebiete befinden sich im Westen Kenias. Der 
Kakamegawald liegt komplett innerhalb Kenias. Der Krater des ehemaligen Vulkans Mount 
Elgon liegt auf der Grenze zwischen Kenia und Uganda, sodass sich die bewaldeten Berghän-
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Abbildung 6: Skizzen der Untersu-
chungsgebiete bei den Isukha, 
Tiriki und Ogiek 








Nach dem Prinzip der maximalen Kontrastierung wurden die Interviewpartner für die 
Befragungen so ausgewählt, dass sie möglichst unterschiedliche demographische, sozio-
ökonomische und weltanschauliche Hintergründe repräsentieren (siehe Tabelle 2). Die 
konkreten Gesprächspartner sind im Laufe der Feldforschung nach der ersten Erkundung des 
Untersuchungsgebietes nach diesen Kriterien ausgewählt worden.  
Tabelle 2: Ausgewählte Interviewpartner der drei Ethnien 
 = Anzahl der durchgeführten Interviews   
Quelle: Feldforschungen 2006/2007 
 
Eine genauere Auflistung der einzelnen Interviewpartner befindet sich zu Beginn der Ergebnis-
kapitel.15 Die Protokolle der Interviewsituationen sind ebenso wie die Transkriptionen der ge-
samten Interviews im Anhang zu finden. 
 
  
                                                
15 Isukha siehe Tabelle 4 Seite 77, Tiriki siehe Tabelle 21 Seite 113, Ogiek siehe Tabelle 36 Seite 133 
 
  Zugehörigkeit zur Ethnie/Hauptbeschäftigung 






































































































































20-40    2 1 1 1 1  1  1  1 
41-60    4 1 1   3    1 1 
61-91 1 1 2 1  4   1  1 1 1  
Frau 
20-40 2   1  1 1    1 1 1  
41-60           1    







3.4 Erhebungsinstrumente und Methoden 
 
Die Erhebungsinstrumente und Methoden entstammen größtenteils dem Bereich der qualitati-
ven empirischen Sozialforschung (Atteslander & Cromm 2008, Diekmann 2005, Girtler 2001). 
Neben Befragungen (Fischer 1985) und teilnehmender Beobachtung (Lamnek 2005, S. 547-
632) für die Fallstudien der Einzelpersonen ist dies während der Explorationsphase auch der 
Rapid Rural Appraisal (RRA) (Schönhuth & Kievelitz 1993). Daneben wurden Sekundärdaten 
über die Wälder und Bevölkerungssituation genutzt.  
Der RRA entstand in der Entwicklungszusammenarbeit Anfang der 1980er Jahre als sozial-
wissenschaftliche Planungs- und Evaluationsmethode. Ein entscheidender Vorteil des RRA 
besteht darin, dass er bei ausreichender Zuverlässigkeit und Qualität der Ergebnisse in kürze-
rer Zeit zu Erkenntnissen kommt als eine vergleichbare quantitative Studie. Das Ziel des RRA 
ist es, innerhalb kurzer Zeit mit Hilfe nicht-standardisierter, halbstrukturierter Methoden vor Ort 
handlungsrelevante Informationen über das ländliche Leben und ländliche Ressourcen zu 
sammeln, zu analysieren und auszuwerten. Dabei kommen beispielsweise Instrumente wie 
Quellenanalyse, direkte Beobachtung, Ortsbegehungen, Befragungen von Schlüsselinforman-
ten und Erstellung einfacher Karten zur Anwendung, die von einem multidisziplinären Team 
eingesetzt werden. Die Erhebung der Daten liegt dabei extraktiv in den Händen der Forscher 
(Krummacher 2004). Das Einsatzgebiet des RRA umfasst auch die erste Orientierung inner-
halb des Projektgebietes (Schönhuth & Kievelitz 1993, S. 36). Innerhalb der vorliegenden Ar-
beit wurde für die Groberfassung des Projektgebietes mit einem sehr kleinen Team „lokaler 
Experten“ gearbeitet. Dazu zählten die Dolmetscher, die gleichzeitig auch eine naturwissen-
schaftliche Ausbildung besaßen, die Dorfältesten und je nach Projektgebiet Experten wie Förs-
ter, NRO-Mitarbeiter oder Universitätsmitarbeiter.  
Für die vorliegende Forschung wurde eine qualitative Interviewform, das episodische Inter-
view (Flick 2007, S. 238-246), gewählt, die es ermöglicht von Gesprächspartnern sowohl Le-
benserfahrungen als auch Wissen zu erfassen. Diese Interviewform eignet sich zur Analyse 
von individuellem Alltagswissen sowie den zu einem Gegenstand gehörigen Assoziationen und 
Geschichten. Sie beleuchtet die Prozesse der Wirklichkeitskonstruktion und basiert auf der Er-
forschung des narrativ-episodischen Wissens, welches sich auf unmittelbare Erfahrungen und 
Erinnerungen an konkrete Begebenheiten bezieht und somit Situationen beschreibt, als auch 
des semantischen Wissens, welches Begriffe benennt und miteinander in Verbindung bringt. 
Letzteres ist daher abstrakter bzw. genereller. Innerhalb des episodischen Interviews werden 
das leitfadenorientierte und das narrative, weitgehend unstrukturierte Interview kombiniert 
(Lamnek 2005, S. 362). Dadurch ergibt sich eine Mischung aus Erzähltexten und aus klar be-
schriebenen Abstraktionen und Verallgemeinerungen. Diese Interviewform entspricht durch die 
Kombination von Narration und Befragung weitestgehend einer Alltagskommunikation. Durch 
den Leitfaden sind steuernde Interventionen während des Interviews möglich. Probleme bei der 
Interviewdurchführung ergeben sich aus der sehr unterschiedlichen Persönlichkeit und Fähig-
keit der Interviewpartner sprachlich zu agieren. Das kann durch geschicktes Anregen von Er-
zählungen seitens des Interviewers ausgeglichen werden. Unterschiede in den einzelnen Inter-







der Beschränkung auf die Analyse von alltäglichem Wissen über bestimmte Themen und die 
persönlichen Geschichten, Vorstellungen mit und über sie. Handlungsoptionen werden rekon-
struiert und gruppenspezifisch dargestellt, aber tatsächlich stattfindende Handlungen in konkre-
ten Situationen sind daraus nicht ableitbar (Flick 2007, S. 245).  
 
Der verwendete Interviewleitfaden unterteilt sich thematisch in die Bereiche: 
(1) Assoziationen/Wahrnehmung: Wenn Sie das Wort Wald hören – welches Bild haben 
Sie vor Augen? Welche Rolle spielt der Wald in Ihrer Kultur? Welche Aspekte des Wal-
des sind für Sie wichtig? 
(2) Geschichte: Wie haben Sie den Wald wahrgenommen, als Sie 10 Jahre alt waren? Was 
hat sich geändert? Was sind die Gründe dafür? Was glauben Sie – wie wurde die Welt 
geschaffen? Woher kommt der Wald?  
(3) Handlungen/Aktivitäten im Wald: Wie nutzen Sie den Wald? Welche Waldprodukte nut-
zen Sie? Wie oft gehen Sie in den Wald? Aus welchem Grund? Welche Regeln beach-
ten Sie im Wald? Hat der Wald neben dem täglichen Nutzen weitere Bedeutung für 
Abbildung 7: Ablauf des episodischen Interviews  
Quelle: Flick 2007 
Ablauf des episodisches Interviews 
 
Vor dem Interview:  
Leitfadenerstellung/Festlegung der konkreten Interviewpartner/Probeinterviews und 
Anpassung des Leitfadens/Technikbereitstellung 
 
Interview: 
 - Befragung findet in der gewohnten Umgebung des Befragten statt  
- Interviewer klärt über spezifische Vorgehensweise auf (Tonbandaufnahme, Ziel und 
Zweck der Untersuchung, zu erwartende Länge des Interviews, Art der erwarteten 
Antworten: Erzählungen bzw. abstraktes Wissen) 
- Vorhandener Leitfaden wird genutzt, um Fragen zu stellen und Erzählanstöße zu 
geben 
- Befragter erzählt episodisch-situativ seine Einstellungen und Erwartungen zum 
Thema 
- Interviewer stellt Zwischenfragen bzw. gibt neue Erzählanstöße, bis alle Themen 
des Leitfadens angesprochen wurden; Reihenfolge ist nicht zwingend notwendig 
einzuhalten 
 
Nach dem Interview:  
schriftliche Zusammenfassung der Interviewsituation, dabei werden zusätzliche In-







Sie? Welche Waldpflanzen kultivieren Sie in ihrem Garten? Warum? Welche traditionel-
len Regeln für das Verhalten im Wald gibt es? Schützen diese Regeln Tiere oder Pflan-
zen? Wie werden sie befolgt? Welche offiziellen Regeln für den Wald gibt es? Wie wer-
den sie befolgt? Sind Sie im Waldschutz aktiv? Wie? Warum nicht? Gibt es Konflikte mit 
anderen Akteuren? 
(4) Wissen: Möchten Sie so viel wie möglich über den Wald wissen? – Warum? Woher ha-
ben Sie dieses Wissen? Welche Märchen und Mythen über den Wald erzählen Sie Ih-
ren Kindern?  
(5) Gefühle/Emotionen: Wie fühlen Sie sich im Wald? Gibt es Gebiete im Wald, zu denen 
Sie gerne gehen? Warum? Gibt es Gebiete im Wald, zu denen Sie nicht gerne gehen? 
Warum? 
(6) Spiritueller Bezug: Welche spirituelle Bedeutung hat der Wald innerhalb ihrer Kultur? 
Gibt es heilige Plätze im Wald? Warum sind die Plätze heilig? Hat die Kirche eigene 
Wälder? Welche religiösen Regeln bestimmen wie man sich im Wald zu verhalten hat? 
Können Sie das erklären? 
(7) Zukunftsvorstellungen: Welche Art von Wäldern möchten Sie für Ihre Kinder erhalten? 
Warum? Wenn Sie Bäume pflanzen, welche Baumarten würden sie bevorzugen und 
warum? Wie wird der Wald in 20 Jahren aussehen? 
Neben den Interviews wurde die teilnehmende Beobachtung angewendet. Dabei geht der 
Forscher direkt in das zu untersuchende soziale System geht und sammelt dort in der natürli-
chen Umgebung Daten (Atteslander & Cromm 2008, S. 97). Zugunsten der Offenheit und des 
Prozesscharakters der Methode wird auf im Voraus konstruierte Beobachtungsschemata und 
standardisierte Verfahrensweisen verzichtet (Diekmann 2005, S. 461). Die teilnehmende Be-
obachtung ermöglicht die Sichtweise der untersuchten Person „von innen“ kennen zu lernen, 
verbessert die Beziehungen zu den Interviewpartnern und erlaubt die Anpassung von For-
schungsfragen und Methoden an die konkrete soziale Wirklichkeit. Sie bildet die Grundlage für 
eine Evaluation der Daten, die mit anderen Methoden erhoben wurden.  
Die teilnehmende Beobachtung fand auf den Wegen zu den Interviewpartnern, während der 
Fahrten mit den öffentlichen Verkehrsmitteln, auf den Märkten, bei Besichtigungen, in den Un-
terkünften, bei den Gängen durch die Dörfer oder Ortschaften, bei gemeinsamen Mahlzeiten 
und auch während der Interviews statt. Im Mittelpunkt standen dabei vor allem der Umgang mit 
den Wäldern und die Einhaltung von Tabus, welche in den Gesprächen immer wieder Erwäh-
nung fanden. Die beiden Assistenten beteiligten sich mit an der Informationsbeschaffung, da es 
ihnen zum Teil unauffälliger möglich war, Fragen zu stellen. Die Inhalte dieser Gespräche wur-
den ebenfalls dokumentiert.  
Unterschiedliche Formen von Sekundärliteratur wurden innerhalb der Untersuchungsgebiete 
soweit verfügbar eingesehen, z. B. schriftliche Quellen aus wissenschaftlichen Veröffentlichun-
gen, Tagespresse, Kartenwerke und andere Dokumente. Für die Charakterisierung des Wald-
zustandes konnten Sekundärdaten der Forstverwaltung, von NROs und anderen Akteuren ge-
nutzt werden. Dokumente in weniger gut zugänglichen Gebieten wurden direkt vor Ort mit einer 
Digitalkamera erfasst. Das erleichterte zum einen den Transport der Daten und ermöglichte 







Die Untersuchungsmethodik stützt sich auf das Prinzip der Triangulation (Patton 2002, 
S. 555-566, Yin 2007, S. 97). Die Einnahme unterschiedlicher Perspektiven ermöglicht ver-
schiedene Blickwinkel auf den Gegenstand und die Validierung der Daten mit anderen Quellen. 
Dabei stellt die Triangulation nicht nur eine Form der Kontrolle dar, sondern vor allem einen 








3.5 Datenaufbereitung und Analyse 
 
Die Interviews wurden während der Feldforschungen mit einem Minidisk-Recorder bzw. einem 
Digital-Voice-Recorder aufgenommen. Die Qualität der Aufnahmen war i.d.R. sehr gut und nur 
teilweise beeinträchtigt durch ungeplante Nebengeräusche, wie z.B. Platzregen auf Wellblech-
dächern oder Tiergeräusche.  
Nach den ersten vier Testinterviews wurde eine grobe Kategorisierung und Codierung durch-
geführt. Aufbauend auf den Erfahrungen mit den Test-Interviews wurde der Interview-Leitfaden 
nochmals angepasst. Die erfolgreich durchgeführten Interviews konnten zunächst anonymisiert 
und durch Assistenten transkribiert werden. Übersetzungen aus Lokalsprachen ins Englische 
wurden dabei nochmals kontrolliert. Diese Methode erwies sich als günstig, da nur vor Ort die 
entsprechenden Sprachkenntnisse vorhanden waren. Allerdings mussten so mehrere Perso-
nen in die Transkriptionstechnik eingeführt werden, was wiederum eine höhere Fehlerwahr-
scheinlichkeit bedingte. Dem wurde durch intensives Training der Assistenten und klar struktu-
rierte Transkriptionsregeln sowie ein einheitliches Abkürzungsverzeichnis entgegengewirkt. Für 
die Transkriptionen wurde das Programm F4 genutzt. Die transkribierten Texte wurden in 
Deutschland nochmals abgehört und kontrolliert, bevor die weitere Datenanalyse unter Nut-
zung einschlägiger Software (MAXqda2) erfolgte. 
Die Textanalyse fand nach den Prinzipien der Grounded Theory, oder gegenstandsver-
ankerten Theoriebildung, statt. Diese Vorgehensweise wurde 1967 von Anselm Strauss und 
Barney Glaser entwickelt. „Sie erlaubt auf der Basis empirischer Forschung in einem bestimm-
ten Gegenstandsbereich, eine dafür geltende Theorie zu formulieren, die aus vernetzten Konzep-
ten besteht und geeignet ist, eine Beschreibung und Erklärung der untersuchten sozialen Phä-
nomene zu liefern“ (Böhm 2009, S. 476). Zu erwähnen ist jedoch, dass die Grounded Theory 
eine Kunstlehre ist. Dadurch folgt sie keinem genauen Ablaufschema. Es sind jedoch verschie-
dene Techniken von dem Forscher anzuwenden. Dazu zählen:  
(1) Memoschreiben: Der Forscher schreibt während des gesamten Forschungsprozes-
ses Notizen und überarbeitet sie beständig im Forschungsprozess. Dabei kristallisieren 
sich nach und nach die übergreifenden Zusammenhänge heraus bzw. ergeben sich An-
satzstellen für vertiefende Fragen. 
(2) Offenes Codieren: Hierbei handelt es sich um ein expandierendes Verfahren. An die 
als Text vorliegenden Interviewtranskriptionen werden theoriegenerierende Fragen ge-
stellt. Die Verwendung sogenannter in-vivo Codes, also direkt aus der Sprache der In-
terviewpartner übernommene Kategorien, ist hier besonders sinnvoll. Das Arbeitser-
gebnis ist ein Interpretationstext, in dem Konzepte beschrieben werden und in die auch 
das Hintergrundwissen des Forschers einfließt. 
(3) Axiales Codieren: Innerhalb dieses Codierschrittes findet die Kategorienbildung 
statt. Dies ist vor allem während der mittleren und späteren Stadien der Textauswertung 
der Fall. 
(4) Selektives Codieren: Der Forscher schreibt auf Grundlage der erhobenen Katego-







Zentrum steht das zentrale Phänomen, das sich innerhalb des Forschungsprozesses 
gewandelt haben kann (Böhm 2009). 
Eine detaillierte Beschreibung der Herangehensweise findet sich in Strauss & Corbin (2003).  
Die Arbeit in Forschungsgruppen, die für die Grounded Theory dringend empfohlen wird, wurde 
in wöchentlichen Treffen der Arbeitsgruppe Forstliche qualitative Forschung in Tharandt prakti-
ziert.16 Dort wurden Memos, Kategorien und Codes detailliert vorgestellt, diskutiert und analy-
siert. 
  
                                                
16 Die weiteren in der AG bearbeiteten Fragestellungen behandelten ebenfalls die Auswertung qualitativer Fragestellungen zu 







3.6 Verlauf der Feldforschung 
 
Die Feldforschung fand während dreier Aufenthalte in Kenia statt. Nach einer kurzen Vorer-
kundung im Frühjahr 2006 folgte der erste längere Feldforschungsaufenthalt im Herbst 2006. 
Ein Jahr später fand die zweite Phase der Feldforschung statt. Für einen Überblick über das 
Forschungsdesign sowohl in seiner zeitlichen Abfolge als auch der methodischen Herange-
hensweise siehe Abbildung 4. 
 
Vorerkundung  Februar 2006 (2 Wochen) 
Die erste Erkundung der Feldforschungsgebiete fand im Februar 2006 statt. Um einen Über-
blick über die naturräumlichen und geografischen Eigenschaften der Untersuchungsgebiete, 
die Infrastruktur sowie die Charakteristik seiner Bewohner zu erhalten, erfolgte die Anreise mit 
öffentlichen Verkehrsmitteln, den in Kenia typischen Kleinbussen bzw. direkt im Gebiet mit 
Fahrradtaxis (sogenannten Boda bodas). Die auf dieser Reise und auch von der lokalen Bevöl-
kerung genutzten einfachen Unterkünften boten eine günstige Basis für informelle Gespräche. 
So wurden bereits dort Kontakte geknüpft und Informationen zum Thema erfasst. 
Innerhalb einer Woche konnten erste Gespräche mit lokalen Regierungsvertretern (z. B. Chief, 
Subchief), Förstern, Mitarbeitern des KWS, Vertretern von NROs und lokalen Führungspersön-
lichkeiten durchgeführt werden. Das sind in den Dörfern der Isukha und Tiriki die Dorfältesten, 
welche traditionell gewählte Volksvertreter darstellen. Bei den Ogiek gibt es diese Form der 
Volksvertreter nicht, da sie keine Hierarchie im herkömmlichen Sinne haben, sondern egalitär17 
zusammen leben. Daher wurden hier Gespräche mit einzelnen Vertretern dieser Ethnie ge-
führt, die während des Aufenthaltes in Kapsokwony erreichbar waren.  
Mit diesen Vorinformationen konnte das Forschungsdesign in den folgenden Monaten entspre-
chend weiter entwickelt und angepasst werden, um die Feldforschung gezielt vorzubereiten. 
 
Feldforschung I August – Oktober 2006 (3 Monate) 
Zunächst erfolgte an der Moi University in Eldoret die Auswahl und Schulung der Assistenten 
für die Feldforschung. Die zwei Mitarbeiter, die einerseits über einen Bachelorabschluss der 
Forstwissenschaften verfügten, die Sprachkenntnisse für die Interviews mitbrachten und sich 
andererseits in den Untersuchungsgebieten auskannten, wurden in das Thema eingeführt, 
über die anzuwendenden Methoden unterrichtet und mit der Technik der Aufnahmegeräte ver-
traut gemacht. Anschließend wurden Probeinterviews bei den Isukha am Kakamegawald auf-
genommen, ausgewertet und die Fragebögen mit Hilfe von Wissenschaftlern der School of Na-
tural Resources als auch der School of Arts and Social Science der Moi University in Eldoret 
entsprechend angepasst.  
Forschungsaufenthalt Kakamegawald: Nach Abschluss der Probeinterviews wurden in den 
Dörfern der Isukha möglichst unterschiedliche Gesprächspartner interviewt. Neben dem Weg 
über die Dorfältesten bzw. Regierungsvertreter, die Unterstützung im Auffinden der jeweiligen 
                                                







Interviewpartner gewährten, wurden Informationen aus der Zeitung und direkte Hinweise von 
Interviewpartnern genutzt, um den Kreis der Gesprächspartner zu erweitern. Es erwies sich als 
günstig, die ausgewählten Personen direkt aufzusuchen und das Interview sofort durchzufüh-
ren, da Verabredungen viel Zeit und Geduld erforderten.  
Die Aufenthalte in den Untersuchungsgebieten, in den von Einheimischen genutzten einfachen 
Unterkünften oder die Fahrten in den öffentlichen Verkehrsmitteln gaben ausreichend Gele-
genheiten für offene Alltagsgespräche und die Klärung von Fragen, die spontan oder durch die 
täglichen Interviews aufkamen. In Shinyalu bestand die Möglichkeit, direkt bei einer Gastfamilie 
zu wohnen. Dadurch konnte der Alltag beobachtet bzw. mit Freunden und Familienangehöri-
gen ungezwungen im Tagesverlauf besprochen werden. Da Shinyalu eines der größeren Dör-
fer und Ballungszentren im Umkreis des Kakamegawaldes ist, haben sich hier zahlreiche 
NROs niedergelassen, z. B. die Isukha Heritage Group. Deren Bibliothek sowie die Kontakte zu 
mehreren NROs konnten für die Arbeit genutzt werden.  
Die Durchführung von Interviews bei den Tiriki am südöstlichen Rand des Kakamegawaldes 
war, verglichen mit denen bei den Isukha, durch weitere Entfernungen und die unzugängliche-
ren Dörfer gekennzeichnet. Zusätzlich wurde ein weiterer Assistent zur Übersetzung benötigt, 
da einige alte Tiriki nur die lokale Sprache benutzten.  
Forschungsaufenthalt Mount Elgon: Auf ein Treffen des Hunter and Gatherer Forums 
(HUGAFO)18 zurückgehende Kontakte konnten genutzt werden, um im Oktober einen ersten 
Besuch des Mount Elgonwaldes durchzuführen. Aufgrund mangelnder Infrastruktur war die 
Bewegungsfreiheit stark eingeschränkt. Deshalb wurden erste Interviews im Umsiedlungsort 
Chepyuk durchgeführt. Für einen weiteren Ortswechsel nach Chepkitale, dem im Mount Elgon 
Wald gelegenen Siedlungsort der Ogiek, fehlte die Zustimmung der örtlichen Behörden, da 
Konflikte zwischen den verschiedenen Ethnien die Region unsicher machten. Die Interview-
durchführung wurde daher in die zweite Feldforschungsphase verschoben. 
Parallel fanden Literaturrecherchen an den folgenden Institutionen statt: World Agroforestry 
Centre (ICRAF), Kenya Forest Research Institute (KEFRI), United Nation Environmental Pro-
gram (UNEP), University of Nairobi, National Museum Nairobi und Moi University in Eldoret. 
 
Feldforschung II August – Oktober 2007 (3 Monate) 
Die beiden Assistenten aus dem Vorjahr wurden auch 2007 für eine weitere Begleitung einge-
setzt, so dass die Schulung und Unterweisung sich auf Neuerungen beschränkte.  
Forschungsaufenthalt Mount Elgon: Der Schwerpunkt der zweiten Feldforschungsphase lag bei 
den Ogiek. Beeinträchtigt wurde die Feldforschung durch eine kritische Sicherheitslage im 
Mount Elgon Distrikt, die zu einer abendlichen Ausgangssperre führte. Ursache waren Land-
streitigkeiten zwischen den Ogiek und benachbarten Ethnien. Der räumliche Schwerpunkt der 
anhaltenden Konflikte lag an der Grenze zu Uganda im Westen. Die Interviews wurden deshalb 
in den weniger beeinflussten östlichen Regionen des Mount Elgon Distrikts durchgeführt, in die 
                                                
18 Netzwerk, das für die Anerkennung und Rechte indigener Völker eintritt und internationale Instrumente wie die African Charter 








auch viele der in den westlichen Mount-Elgon-Wäldern beheimateten Ogiek geflüchtet waren. 
Ein lokaler Führer der Ogiek begleitete die Interviewaufnahmen. Exkursionen nach Chepkitale 
blieben aus sicherheitstechnischen Gründen auf tageweise Ausflüge beschränkt. Die verschie-
denen Alters- und Geschlechtsgruppen (siehe Tabelle 2) konnten während des Aufenthaltes 
angesprochen werden.  
Forschungsaufenthalt Kakamegawald: Nach Abschluss der Arbeiten am Mount Elgon wurde 
der Kakamegawald erneut aufgesucht, um ergänzende Interviews durchzuführen und noch of-
fene Fragen aus der Feldforschung I zu klären. Wegen des engen Zeitplanes beschränkte sich 










Die Durchführung der vorliegenden Forschungsarbeit wurde durch eine Reihe objektiver Ein-
flüsse begrenzt, die sich z. B. aus der Zahl der Untersuchungsgebiete, den zeitaufwändigen 
qualitativen Erhebungen und Auswertungen und den operativen Herausforderungen in den Er-
hebungsdörfern ergaben. Forschungsdesign und methodische Konzepte wurden im For-
schungsverlauf beständig an neue Erkenntnisse und Erfordernisse angepasst. Dennoch blieb 
eine Reihe von Schwachpunkten bestehen, die im Folgenden kurz dargestellt werden sollen. 
Datenaufnahme: Aufgrund der verschiedenen Lokalsprachen in den drei Untersuchungsgebie-
ten, der geografischen, politischen und gesellschaftlichen Besonderheiten in jedem Gebiet 
wurden aus dem Gebiet stammende Dolmetscher eingesetzt. Übersetzungen von der Lokal-
sprache in die englische Sprache sind gängige Praxis im Alltag und für wissenschaftliche Un-
tersuchungen in Kenia. Dennoch geht bei solchen Übersetzungen oft ein Teil der Informationen 
verloren. Um dies zu vermindern, hätte die Forscherin alle drei Lokalsprachen erlernen müs-
sen, um sich direkt mit den Befragten zu verständigen. Dies war jedoch mit vertretbarem Auf-
wand nicht möglich. Um den unausweichlichen Informationsverlust so weit wie möglich zu be-
grenzen, wurden markante Eckdaten, z. B. Baumarten oder Jahreszahlen, bereits im Laufe des 
Interviews notiert und nach dem Interview durch die Gesprächspartner und Interviewer vali-
diert.  
Die Daten der vorliegenden Arbeit wurden innerhalb eines engen Zeitraums an drei verschie-
denen Orten in Kenia erhoben. Dabei war die andere Nationalität der Interviewerin leicht er-
kennbar. Eine Sonderstellung der Interviews im Vergleich zu einer Alltagskommunikation konn-
te daher nicht ganz vermieden werden. Es ist nicht auszuschließen, dass sich dies auf die Va-
lidität und Reliabilität der Ergebnisse auswirkte. 
Datenaufbereitung: Es erwies sich als günstig, die Transkription der Interviews vor Ort in Ke-
nia durchführen zu lassen. Die Kontrolle der Transkription ist jedoch sehr zeitaufwändig und 
konnte nicht komplett in Kenia durchgeführt werden. Die durch Nebengeräusche entstandenen 
unverständlichen Partien in den Transkriptionen konnten so nicht mit allen Gesprächspartnern 
noch einmal kontrolliert werden, da manche Gesprächspartner für Nachfragen nicht erreichbar 
waren. Die Vereinbarung von Folgeterminen mit den Gesprächspartnern zur Durchsicht der 
Transkription sollte bei weiterführenden Untersuchungen angestrebt werden.  
Auswertung: Die Auswertung der Interviews ist sehr zeitintensiv, da die inhaltlichen Katego-
rien und die jeweils zugeordneten Textpassagen genau dokumentiert werden müssen. Die in-
duktive Vorgehensweise bei der Auswertung führt zu Wiederholungen, die in mehreren Folge-
schritten wiederum reduziert werden müssen, um die Lesbarkeit und Verständlichkeit des Tex-
tes zu gewährleisten.  
Grundsätzlich kann die Breite der Werte, Einstellungen, Gefühle und Meinungen sehr gut mit 
episodischen Interviews erfasst werden. Aufgrund des induktiven Vorgehens bei der Katego-
rienbildung aus den Interviews weisen die Kategorien jedoch einige Überschneidungen oder 
Unschärfen auf. Neue Argumente oder Gegenargumente haben die Kategorien immer weiter 
vervollständigt. Zudem sind die Beziehungen der verschiedenen Kulturelemente in Bezug auf 







tische, familiäre und charakterliche Eigenschaften der Gesprächspartner beeinflusst. Auch 
nach mehreren Explikationen und Aggregationen bzw. Abstrahierungen bleibt die letztendliche 
Kategorienzuordnung in großem Maße subjektiv beeinflusst. Dies ist eine grundsätzliche Be-
schränkung qualitativer interpretativer Sozialforschung, der durch eine umfassende Dokumen-
tation des Vorgehens und der Originaltexte abgeholfen worden ist. 
Die letzten Endes tatsächlich stattfindende Handlung ist allerdings auch aus episodischen In-
terviews nicht vollständig ableitbar bzw. vorhersagbar. Dennoch vermag die vorliegende For-
schung die für jedwede Handlungsoptionen entscheidenden Werthierarchien und waldbezoge-
nen Leitbildern zu erhellen. Damit ist das gewählte Vorgehen gut geeignet, um die Ziele der 
Untersuchung zu erreichen. Der Untersuchungsgegenstand dieser Arbeit entzieht sich weitge-
















4 Hermeneutischer Rahmen 
4.1 Kultur 
4.1.1 Kultur – Ursprung und Definition  
 
Die weltweit unterschiedlichen Sichtweisen und Bewirtschaftungsarten der natürlichen Umwelt 
demonstrieren anschaulich, dass Wechselwirkungen zwischen Kultur und Naturressourcenbe-
wirtschaftung bestehen. Dort wo sich die sogenannten Biodiversitäts-Hotspots befinden hat 
sich eine breite kulturelle Vielfalt entwickelt (Parrotta & Agnoletti 2007). Um die bestehenden 
Wechselwirkungen besser zu verstehen, wird der Begriff der Kultur zunächst näher betrachtet, 
bevor auf einzelne Kulturelemente eingegangen wird, die eine besondere Rolle in der Natur-
ressourcenbewirtschaftung spielen. 
Der Ursprung des Begriffs Kultur liegt in dem lateinischen Wort „cultura“19, dass ein gerodetes 
und nutzbar gemachtes Feld bezeichnet. Des Weiteren wird die Pflege von biologisch Wach-
sendem, wie Tieren und Pflanzen, aber auch von Körper und Geist unter „cultura“ verstanden 
(Hauck 2006). Beide Bedeutungen gehen auf Handlungen des Menschen ein, sich seine natür-
liche Umwelt bewusst zu gestalten und zu formen. Von dem ersten einfachen Verhalten und 
den damit verbundenen Gedanken und Wertvorstellungen einschließlich der daraus resultie-
renden Handlungen hat sich bis heute ein komplexes Gebilde entwickelt, welches als „Kultur“ 
bezeichnet wird. Kultur umfasst die Gesamtheit aller Lebensvorstellungen einer räumlich abge-
grenzten Gesellschaft mit ihren Sitten, Bräuchen, Normen und Wertvorstellungen und ihrem 
Handeln. Diese Definition folgt denjenigen von Harris: „Kultur beinhaltet die erlernten, sozial 
angeeigneten Traditionen und Lebensformen der Mitglieder einer Gesellschaft einschließlich 
ihrer strukturierten, gleichbleibenden Weisen des Denkens, Empfindens und Handelns (d.h. des 
Verhaltens)“ (Harris 1989, S. 20).  
Wissenschaftliche Bereiche wie die Soziologie (Tenbruck & Albrecht 1996), die Philosophie 
(Schwemmer 2005), die Kulturwissenschaften (Böhme et al. 2000), die Psychologie 
(Chakkarath 2003), die Anthropologie (Harris 1989), und die Kulturökologie (Bargatzky 1986) 
nutzen den Begriff Kultur als ein Konzept um kognitive Prozesse, Einstellungen, Wertvorstel-
lungen und Verhalten von Menschen aus ihrem Blickwinkel zu erklären. Die daraus resultie-
rende beträchtliche Fülle weiterer Definitionen wurde in umfangreichen Schriften z. B. bei 
Kroeber et al. (1952) gesammelt. Die Autoren ordneten die über 150 gesammelten Definitionen 
in Gruppen zu beschreibenden, historischen, normativen, psychologischen, strukturellen, gene-
tischen und inkompletten Definitionen. Eine aktuellere soziologische Betrachtung des Kulturbe-
griffes im Zeitverlauf der letzten zwei Jahrhunderte stellt Hauck (2006) zur Verfügung. Er ist 
dabei auf der Suche nach einem nicht-essentialistischen Kulturkonzept und stellt alternative 
Bilder wie Kultur als Lebenswelt, generative Grammatik der Handlungsmuster bzw. lebenswelt-
liches Alltagswissen zur Diskussion.  
Im Rahmen der Naturressourcenbewirtschaftung, wie z. B. der Forstwirtschaft, spielt der Begriff 
der Kultur heute eine untergeordnete bzw. kaum bewusst wahrgenommene Rolle. Vereinzelte 
Studien belegen indessen, dass das Verständnis der zu Grunde liegenden kulturellen 
                                                
19 Cultura wird aus dem Latein mit Anbau, Ausbau, Bebauung, Pflege, Verehrung übersetzt (Hoffmann 2009). 
 





Vorausetzungen vor Ort der Schlüssel zu besser angepassten gesetzlichen und politischen 
Regelungen von Waldbewirtschaftung sein kann (Thuku & Gichere 2006, Byers et al. 2001).20 
Die Wurzeln menschlicher Kultur liegen in der ersten Benutzung von Werkzeugen. Steinwerk-
zeuge wurden nachweislich vor ca. 2,5 Millionen Jahren in Afrika erstmals von Menschen be-
nutzt (Kuckenburg 2001). Bis heute haben sich völlig unterschiedliche Kulturen entwickelt. Da-
bei ging die Sprachentwicklung mit der Verfeinerung der manuellen Geschicklichkeit (Irrgang 
2008, S. 56) und der entsprechend zunehmenden Komplexität der Sprachen, Fertigkeiten und 
symbolischen Interpretationen einher. Aufgrund der geringen Bevölkerungsdichte und der ge-
ringeren Mobilität, verglichen mit der Gegenwart, lebten die frühen Menschengruppen über 
lange Zeit räumlich getrennt. Das erklärt die Entwicklung ihrer eigenen Sprachen, Institutionen 
und Glaubensvorstellungen, die sich in der regional vorherrschenden Religion äußerten. Die so 
entstandene Vielfalt der Kulturen zeigt sich unter anderem in der großen Anzahl von ca. 2.500-
5.500 weltweit existierenden Sprachen (Jessen et al. 2005a). Die Anzahl verschiedener Kultu-
ren wird für den Europäer oftmals verdeckt, da sich die "abendländische", also die in Europa 
entstandene, individualistische, kapitalistisch-industrielle Kultur mittlerweile über den ganzen 
Kontinent ausgebreitet hat. Dabei verdrängte oder überprägte sie lokale Kulturen. Solche Än-
derungen gehen normalerweise in einem langen Zeitraum vonstatten, weil sich Charakter und 
Eigenschaften einer Kultur, wie zum Beispiel die Sprache, aber auch die Gefühle der Men-
schen, verhältnismäßig langsam verändern. Das liegt unter anderem daran, dass Werte, Nor-
men, Verhaltensweisen und Gefühlsreaktionen von der älteren auf die nachfolgenden Genera-
tionen übertragen werden. Will man eine Gesellschaft, die ständig im Wandel ist, richtig ein-
schätzen, muss man zunächst ihre vergangene sowie ihre gegenwärtige Kultur studieren. 
 
 
4.1.2 Immaterielle Kultur  
 
Nach dem anthropologischen Konzept des Strukturalismus (Harris 1989) wird Kultur in die drei 
Bereiche Infrastruktur, Struktur und Superstruktur21 untergliedert. Da sich diese Sichtweise eig-
net, um tiefer in ganz bestimmte Bereiche der Kultur einzutauchen, wird sie hier angewendet. 
Diese Arbeit legt den Fokus auf die immaterielle, bzw. die nicht greifbare Kultur – oder wie Har-
ris (1989) es ausdrückt, die Superstruktur der Kultur. 
Die immaterielle Kultur liegt verdeckt hinter anderen offensichtlicheren Kulturelementen, den-
noch steuert sie viele der bewussten Handlungen. Fragen des Wie und Warum von Handlun-
gen werden insbesondere zwischen verschiedenen Kulturen diskutiert (Vinken et al. 2004), da 
sie an diesen Grenzen Kontraste bilden und deutlicher wahrgenommen werden als innerhalb 
einer Kultur. Im Rahmen von entwicklungsbezogenen Fragestellungen stellt die immaterielle 
                                                
20 Die Fallstudie eines heiligen Waldes “Giitune forest“ (Thuku & Gichere 2006) zeigt, dass verschiedene internationale, staatliche 
und lokale Institutionen den Schutz eines Waldes gemeinsam umsetzen können. Dabei wurde durch die lokale Bevölkerung dem 
Wald seine vorher missachtete „Heiligkeit“ wieder zugesprochen und durch begleitende Bildungs- und Schutzmaßnahmen der be-
teiligten Organisationen gestärkt. 
21 „Die Superstruktur umfasst alles Verhalten und Denken, das auf künstlerische, spielerische, religiöse und intellektuelle Ziele 
gerichtet ist sowie alle geistigen und emischen Aspekte sowohl der Infrastruktur wie der Struktur einer Kultur“ (Harris 1989, 
S. 29). Dabei umfasst für Harris die Infrastruktur alles Verhalten, durch das eine Gesellschaft ihre minimalen Subsistenzbedürfnis-
se befriedigt, inklusive der Produktions- sowie der Reproduktionsweise. Die Struktur umfasst alles ökonomische und politische 
Verhalten, das die Verteilung und den Austausch von Gütern in der Gesellschaft regelt. 
 





Kultur den Bereich dar, in dem sich die Wurzeln für das Festhalten an althergebrachten Prakti-




4.1.3 Ausgewählte Kulturelemente der immateriellen Kultur 
 
Kultur setzt sich aus Komponenten zusammen, die auf typischem erlerntem Verhalten und dem 
dazugehörigen Wissen basieren (Laszlo 1993; Ember 2004, S. 15). Diese Kulturelemente, die 
innerhalb jeder einzelnen Kultur variieren und vielfältige Kategorien und Ebenen beinhalten, 
bilden in ihrer Vielzahl zusammen das komplexe System einer Kultur. Die Wahrnehmung ihrer 
Ausprägungen ist abhängig von der Tiefe der Betrachtung, als auch von dem Standpunkt des 
Beobachters.  
Im Folgenden werden die für das Themengebiet Wald-Mensch als relevant erachteten immate-
riellen Kulturelemente (Cochrane 2006, Geisler 2000, Harmon 2004, Lewis & Sheppard 2005, 
Manning et al. 1999) vorgestellt. Eine Übersicht befindet sich auf S. 38 (Abbildung 8). 
Die einzelnen Kulturelemente wurden für diese Arbeit ausgewählt, weil sie  
 zu dem Bereich der immateriellen Kultur gehören, 
 die Waldwahrnehmung beeinflussen, 
 bewusste Handlungen auslösen und 
 sich an der Schnittstelle zur Umsetzung neuester naturwissenschaftlicher Erkenntnisse 
befinden. 
Dabei wird sowohl die Ebene des Individuums als auch die der Gesellschaft einbezogen, da 
beide angesprochen werden, wenn eine Person über sich selbst, ihre Handlungen und Beweg-
gründe reflektiert (Werth & Mayer 2008, S. 202). Bestimmte Charakteristika sind für ganze Ge-
sellschaften als typisch zu bezeichnen. Persönliche Erfahrungen und Lebensumwelt wiederum 
formen jeden Menschen individuell. Die Binnendifferenzierung innerhalb einer Gesellschaft 
kann stark oder nur gering sein. So spielt Individualität im afrikanischen Kontext zwar zuneh-
mend eine Rolle, wurde aber in den traditionellen Gesellschaften dem Gemeinwohl unterge-
ordnet (Sobania, 2003, S. 172).  
Die Darstellung der ausgewählten Kulturelemente zielt darauf ab, sie zu beschreiben, gängige 
Definitionen zu diskutieren, typische Charakteristika herauszuarbeiten und, wenn möglich, 














Traditionen sind Handlungsmuster, die im Unterschied zu Instinkten nicht angeboren sind. Das 
lateinische Verb tradere bedeutet „überliefern, übergeben“ (Hoffmann 2009) und stellt den Ur-
sprung des Wortes Tradition dar. Dabei ist mit Übergabe gemeint, dass das Übergebene mit 
allen „Rechten und Pflichten“ an den neuen Inhaber übergeht. Adorno (1977) spricht von einem 
Generationenzusammenhang. Neben gegenständlichen Dingen werden dabei auch Hand-
lungsschemata wie Regelungen, Bräuche, Sprüche und Geschichten von Generation zu Gene-
ration übergeben und übernommen (Dittmann o.J.). Im Bereich der kulturellen Entwicklung be-
einflussen die Traditionen umfangreiche religiös-sittliche, politische, akademische oder wirt-
schaftliche Systeme. Sie werden durch mehr oder weniger komplexe Sozialisierungssysteme 
angepasst und weitergegeben. Ein Teil der Information geht dabei verloren und macht Neue-
rungen Platz, die den jetzt Lebenden zeitgemäßer und sinnvoller erscheinen.  
Raum und Zeit
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Abbildung 8: Übersicht der angesprochenen Kulturelemente und ihr Verhältnis zueinander 
 





Der Soziologe Schmidt (1991) unterscheidet den Sachverhalt des Überlieferns und die Ideolo-
gie des Wertes von Überlieferung. Beide sind untrennbar mit dem Begriff Tradition verbunden, 
denn nur das als wertvoll Erachtete wird letztendlich von Generation zu Generation weiter ge-
geben. Tradition mit ihrem Bezug auf angeeignetes Wissen der vorangegangenen Generation 
spannt damit einen Bogen von der Gegenwart in die Vergangenheit sowie umgekehrt.  
Handlungsmuster und Glaubensvorstellungen über den Wald und andere Naturressourcen 
werden infolgedessen traditionell im kulturellen Gedächtnis von Generationen verankert. Dabei 
spielen nicht nur die immateriellen Werte sondern auch die praktische Anwendung des Wis-
sens und die persönliche Erfahrung des Nutzens traditioneller Handlungsweisen eine Rolle. 
Das komplexe Zusammenspiel der einzelnen Komponenten ermöglicht unter günstigen Um-
ständen eine lang anhaltende und nachhaltige Nutzung z. B. von Wald.  
Im Rahmen von Naturressourcenmanagement spricht Nazarea (2006, S. 329) von „invented 
traditions“, die dazu beitragen, die momentan besonders wichtig erachteten Werte, wie bei-
spielsweise Heilpflanzen, zu schützen. Daneben gibt es auch Traditionen, die eine nicht nach-
haltige Bewirtschaftung begünstigen und im Extremfall zum Aussterben von Tier- und Pflan-
zenarten oder kompletter Waldökosysteme führten. Ein in Bezug auf die Entwaldung bekann-
tes Beispiel sind die Osterinseln, die aufgrund der übermäßigen Nutzung der lokalen Palmen-
arten, vermutlich zur Errichtung großer kulturell bedeutender Steinfiguren, das fragile Insel-
waldökosystem zum Kollabieren brachten (Diamond 2006). Diese von Diamond auf Grund von 
Pollenanalysen und archäologischen Untersuchungen rekonstruierte Bedeutung von Traditio-
nen sehen Hunt & Lipo (2009) heute kritisch, da ein größerer Ursachenkomplex die Baumarten 
auf der Insel aussterben ließ als nur eine traditionelle Nutzung. Aber auch Hunt & Lipo (2009) 




Normen oder Regeln bezeichnen generalisierte Handlungsanweisungen (Schlöder 1993, 
S. 128). Normen regeln das Leben in einer Gemeinschaft, setzen klare Grenzen und eröffnen 
die Möglichkeit bei ihrer Einhaltung komplikationslos miteinander zu leben. Die Norm ist in die-
sem Sinn ein gesellschaftlich sanktionierter Wert (Welzel 2009; Hillmann 1986; S. 34). Die 
Norm kann aber auch das typische oder durchschnittliche Handeln bezeichnen, welches nicht 
die gesellschaftlich erwartete Verhaltensweise ist (Barnard 2003, S. 615).  
Es ist z. B. „normal“ für kenianische Busunternehmen, in öffentlichen Verkehrsmitteln mehr 
Fahrgäste als zugelassen zu transportieren, obwohl die Sitzplätze eindeutig die Anzahl der 
möglichen Fahrgäste bestimmen. Die individuelle Auslegung des normalen Verhaltens erfolgt 
also abhängig von der Situation und der Persönlichkeit des Individuums, da Normen im Unter-
schied zu Wertorientierungen nicht unbedingt verinnerlicht werden (Welzel 2009). Allerdings ist 
bei Abweichungen von Normen, ebenso wie bei der Abweichung von Gesetzen, mit Sanktionen 









In Anlehnung an den Wittgensteinschen Regelbegriff benennt Schlöder (1993) drei wichtige 
Merkmale von Regeln:  
(1) Regeln definieren Standards der Richtigkeit, 
(2) Regeln sind mehr oder weniger konventionell, 
(3) die Befolgung der Regeln ist verbindlich.  
Mit Hilfe von Normen werden Werteordnungen innerhalb einer Gesellschaft praktiziert und in-
stitutionalisiert. Die Gesellschaft erwartet gegenüber Normen Konformität der einzelnen Perso-
nen. Die Geltung und Befolgung der Norm oder Regel lässt sich zurückführen auf die Achtung 
vor der Gruppe und sich selbst. Wer die Regel befolgt, muss sich nicht vor der Gruppe rechtfer-
tigen. Normen innerhalb der Gesellschaft schaffen also eine Art Gerüst, das den möglichst rei-
bungslosen Ablauf des Lebens gewährleistet. Das Leben an sich stellt die Herausforderung 
dar, da es immer wieder Abweichungen und Ausnahmen von Regelfällen entstehen lässt, an 
denen die Normen geprüft und gegebenenfalls angepasst werden. 
In Bezug auf das Waldbewirtschaftungsregime sind Normen und Regeln sowohl in historischen 
als auch in modernen Gesellschaften maßgeblich für die Bewirtschaftung. Dabei zeigen Berei-
che, die mit besonders detaillierten Normen belegt sind an, welche Waldprodukte bzw. Waldei-
genschaften der jeweiligen Gesellschaft als besonders schützenswert gelten. So wurde das 
Land bei den Ogiek, nach der Honigverfügbarkeit aufgeteilt und bewirtschaftet. Die Regeln für 
die erlaubten und unerlaubten Aktivitäten auf diesem Land sind stark auf die Honignutzung 
ausgerichtet (Blackburn 1971). Während in klassischen afrikanischen Gesellschaften vor allem 
religiös untermalte Tabus den Schutz bestimmter Waldgebiete (Thomson & Ochieng 1993), 
Tier- (Byers 2004) oder Pflanzenarten (Soutter et al. 2003) sicher stellten und dies zum Teil bis 
heute tun (Tengö et al. 2007), übernehmen gegenwärtig zunehmend staatliche Forstgesetze 
diese hoheitliche Aufgabe (Falconer 1999). Die damit einhergehende Aufsplitterung der Nor-
men in heute formell bzw. informell geltende Regeln stellt das Naturressourcenmanagement 
vor eine große Herausforderung. Aufgrund der Tatsache, dass gerade die Umsetzung von Ge-
setzen nicht immer so wie erwünscht gelingt und die Waldzerstörung zunimmt, wird eine bes-
sere Verschmelzung der traditionellen mit den gesetzlich verankerten Regeln von Tengö et al. 
(2007), Parrotta (2006) und Byers et al. (2001) als eine Alternative zu der herrschenden Praxis, 
der Missachtung bestehender Regelungen, angesehen.  
 
Einstellung 
Die immer noch aktuelle Definition von Allport (1935) aus dem ersten Handbuch der Sozialpsy-
chologie bezeichnet Einstellungen als: ”a mental and neural state of readiness organized 
through experience and exerting a directive or dynamic influence upon the individuals response 
to all objects and situations to which it is related“22 (Allport 1935, S. 810). 
In späteren Definitionen von Katz (1960) liegt die Betonung auf den kognitiven23 und affekti-
ven24 Komponenten, die dann von Rosenberg & Hovland (1960) noch um die konative25 Kom-
                                                
22 „Eine Einstellung ist ein mentaler und neuraler Bereitschaftszustand, der durch die Erfahrung strukturiert ist, und einen 
steuernden oder dynamischen Einfluss auf die Reaktion eines Individuums gegenüber allen Objekten und Situationen hat, mit 
denen dieses Individuum in Beziehung steht.“ (Übersetzung der Verfasserin) 
23 Bezeichnet die Wahrnehmung, Meinung, Wissen über das Einstellungsobjekt (Katz 1960) 
 





ponente erweitert wurden. Dies spiegelt sich in der Interpretation von Bohner wieder: „Einstel-
lungen sind summarische Bewertungen von Gegenständen, enthalten affektive, kognitive und 
verhaltensbezogene Komponenten und erfüllen wichtige Funktionen für das Individuum“ (Boh-
ner 2003, S. 313). Die Aussagen der drei Komponenten stimmen in der Regel überein und sind 
somit in sich konsistent.  
Einstellungen beziehen sich auf konkrete Objekte wie Personen, Gruppen von Personen, Ein-
richtungen, Lebewesen oder bestimmte Sachverhalte. Bohner (2003, S. 267) benennt drei 
konkrete Einstellungen: das Vorurteil26, das Selbstwertgefühl27 und die Wertvorstellung28. Bier-
brauer & Selg (1996, S. 152) führen das Vorurteil als eine ungerechtfertigte negative Einstel-
lung gegenüber Personen oder Gruppen an. Ein Beispiel aus Kanada zeigt, dass sich Vorurtei-
le auch auf Handlungen erstrecken. Die Wahrnehmung von nachhaltiger Forstwirtschaft bei 
Campern und Jägern in Kanada wird durch ihr Vorurteil, dass diese sowieso nicht nachhaltig 
sei, beeinflusst. Diese Wahrnehmung blieb trotz veränderter, nachhaltigerer forstwirtschaftli-
cher Strategien gleich (McFarlane & Boxall 2000). Dieses Beispiel zeigt, dass Einstellungen 
über relativ lange Zeiträume wirksam sind. Andererseits sind Einstellungen erlernt und können 
aus diesem Grund auch geändert werden.  
In der für die Einstellungsänderungsforschung genutzten Theorie der kognitiven Dissonanz 
geht Festinger (1957) davon aus, dass Menschen dazu neigen, ihre Einstellung in Richtung ei-
nes konsistenten Zustandes zu ändern, wenn diese einen inkonsistenten Zustand hervorruft. 
Hierbei wird zielgerichtet die Tendenz einen Gleichgewichtszustand anzustreben genutzt. Har-
tung (2006, S. 63) beschreibt in Anlehnung an Fazio & Zanna (1981), dass Einstellungen, die 
auf eigenen Erfahrungen beruhen, fester assoziiert, besonders stabil bzw. änderungsresistent 
und damit verhaltenswirksam sind. Für gezielte Einstellungsänderungen wirkt erschwerend, 
dass Einstellungen ein hypothetisches Konstrukt sind, das nicht direkt erschlossen werden 
kann.  
Einstellungen helfen, neue Erfahrungen und Informationen zu klassifizieren und die komplexe 
Umwelt dadurch zu strukturieren und zu vereinfachen. Eine Einstellung kann nicht einzeln oder 
isoliert betrachtet werden, sondern ist Element eines Funktionssystems (Stroebe 2003, 
S. 269 ff.). Während der Sozialpsychologe Triandis (1975) in seiner funktionalen Analyse von 
Einstellungen zunächst vier Funktionen herauskristallisiert29, nimmt Bohner (2003) auf Shavitt 
(1991), Katz (1960) und Smith et al. (1956) Bezug. Er untergliedert die Funktion von Einstel-
lungen in die Wissensfunktion30, die instrumentelle Funktion31, die Funktion für die soziale Iden-
tität32 und die Funktion der Aufrechterhaltung des Selbstwertgefühls33. Neben der funktionalen 
                                                                                                                                                         
24 Bezeichnet das mit dem Einstellungsobjekt verknüpfte Gefühl (Katz 1960) 
25 Bezeichnet die Bereitschaft eines Individuums zu einem Verhalten (Rosenberg & Hovland 1960) 
26 Bezeichnet die Einstellung gegenüber sozialen Gruppen (oft negativ) (Bohner 2003) 
27 Bezeichnet die Einstellung gegenüber der eigenen Person  (Bohner 2003) 
28 Bezeichnet die Einstellung gegenüber abstrakten Begriffen/Dingen, wie z. B. der Redefreiheit (Bohner 2003) 
29 1.Verständnisgewinn, 2. Schutz des Selbstwertgefühls, 3. Zurechtfinden in einer vielschichtigen Welt und maximale Belohnung 
der Umwelt, 4. Ausdruck der Grundüberzeugungen (Triandis 1975, S. 6) 
30 Taxation, Steuerung, Organisation und Vereinfachung der Informationsverarbeitung (Bohner 2003) 
31 Ursprung in der Lerntheorie, positive Ergebnisse erreichen und negative Ergebnisse minimieren (Bohner 2003) 
32 Wertvorstellung einer Person werden zum Ausdruck gebracht und Begründung der Identifikation mit bestimmten Bezugsgrup-
pen findet statt (Bohner 2003) 
33 durch Externalisierung, d.h. Abgrenzung von negativen Gegenständen, oder sich selbst mit positiven Objekten in Übereinstim-
mung bringen (Bohner 2003) 
 





Herangehensweise unterscheidet Bohner (2003, S. 266) Einstellungen auf der individuellen 
Ebene34, interpersonalen Ebene35 und auf der Ebene von Gruppen36. Einstellungen lenken die 
Informationsverarbeitung und führen zu einer selektiven Steuerung in der Aufmerksamkeit so-
wie Informationsaufnahme und beeinflussen die Urteilsbildung (Bohner 2003, S. 297 ff.).  
Einstellungsuntersuchungen im Waldmanagement auf Ebene von Fallstudien zeigen, dass 
Einstellungen lokal sehr unterschiedlich ausgeprägt sind. Die Akzeptanz bestehender Mana-
gementstrategien findet in der Einstellungsforschung Anwendung (z. B. Lepp & Holland 2006; 
Vaske & Donnelly 1999; McFarlane & Boxall 2000). Dabei werden die Einstellungen der Lokal-
bevölkerung oder der Nutzer erhoben, um das Verständnis der vor allem staatlichen Planer für 
bestehende Konflikte zu verbessern und Lösungsmöglichkeiten zu finden. 
Kellert (1993) stellt im Zusammenhang mit der Wertforschung neun verschiedene generelle 
Mensch-Natur-Einstellungstypen auf. Sie bestehen aus: 
(1) dem utilitaristischen Typ: Beurteilung der Natur findet auf Basis ihres materiellen Wer-
tes statt. 
(2) dem naturalistischen Typ: Bewunderung und Ehrfurcht vor der Natur bestimmen diesen 
Einstellungstyp. 
(3) dem ökologisch-naturwissenschaftlichen Typ: Das Bedürfnis nach systematischer Er-
forschung der Natur steht im Vordergrund. 
(4) dem ästhetischen Typ: Die Schönheit der Natur wird hervorgehoben. 
(5) dem symbolistischen Typ: Natur wird als Symbol wahrgenommen und stellt damit ein  
Mittel zur Erleichterung von Kommunikation dar. 
(6) dem humanistischen Typ: Die Betonung der emotionalen Verbindung mit der Natur 
steht im Vordergrund. 
(7) dem moralistischen Typ: Empfindung von Verantwortung gegenüber der Natur domi-
niert diesen Einstellungstypen. 
(8) dem dominierenden Typ: Die Beherrschung der natürlichen Welt steht im Vordergrund. 
(9) dem negativistischen Typ: Angst und Aversion gegenüber der Natur bestimmen diesen 
Einstellungstyp. 
Die Vielfalt dieser generellen Einstellungstypen zeigt, dass es sehr verschiedene Wahrneh-
mungen von Natur gibt. So wird eine ästhetische Wahrnehmung von Natur seltener zu deren 
Zerstörung führen als eine rein utilitaristische oder dominierende.  
McFarlane & Boxall (2000) erkannten beispielsweise, dass die touristischen Nutzer von Wald-
gebieten in Kanada stark biozentrisch und weniger utilitaristisch geprägt sind, das heißt die in-
takte Natur steht für diese Personengruppen im Vordergrund. Bauer et al. (2004) kategorisie-
ren in ihrer Untersuchung über die Einstellung gegenüber Wildnisgebieten in der Schweiz drei 
charakteristische Einstellungstypen heraus: Die konservativen Wildnisgegner, deren Argumen-
tationsmuster sich aus den Kategorien Sicherheit, Vergangenes als Referenz sowie Nutzbar-
keit zusammensetzen; die erlebnisorientierten Wildnisgegner, für die die Kategorien Vielfalt 
und Nutzbarkeit (im Sinne von Erholungsnutzung) am Wichtigsten waren; und die 
                                                
34 beeinflussen Denken, Wahrnehmung und Verhalten (Bohner 2003) 
35 Hier findet die regelmäßige Verteilung oder der Erhalt von Informationen statt. Die Welt wird vorhersehbarer, eigenes Wissen 
und Verhalten wird geformt und im Gegenzug können andere Personen geformt werden (Bohner 2003). 
36 Die Gruppe ist der Kern von Zusammenarbeit und Konflikt (Bohner 2003). 
 





Wildnisanhänger, die sich selbst als Teil der Natur verstehen und sowohl den Einfluss des 
Menschen auf die Natur, als auch die Auswirkungen der Natur und Naturereignisse auf den 
Menschen akzeptieren. In einer Studie zu staatlichen und nicht staatlichen Naturschutzgebie-
ten in Uganda fanden Lepp & Holland (2006) heraus, dass die kommunenbasierte Natur-
schutzarbeit positive Einstellungen gegenüber den Naturschutzgebieten hervorruft, die wiede-
rum sehr günstig für die aktive Partizipation der lokalen Bevölkerung sind. Unabhängig von der 
jeweils spezifischen Fallstudie ist diesen Beispielen gemeinsam, dass ein besseres Verständ-
nis der Einstellungen beteiligter Akteure zu entsprechenden Managements von Naturressour-
cen entstand. Damit wurde die Grundlage für weitere Handlungsoptionen der verantwortlichen 




Im philosophischen Sinn bedeutet Glauben die Annahme, dass eigene Wahrnehmungen, 
Überzeugungen und Schlussfolgerungen wahr sind (Jessen et al. 2005b, S. 505). Das heißt 
nicht, dass sie zwingend wahr sein müssen, sie sind im Gegenteil subjektiv beeinflusst. Es 
handelt sich um die mentale Tätigkeit eines Menschen, der ohne objektive Kontrolle annimmt, 
dass die Umstände so sind wie er es sich denkt. Rumpf (1997) versteht Glauben als: „den Pro-
zess des Beratschlagens mit sich und anderen unter der Maßgabe ,angenommener‘ Sinntotali-
tät“ (Rumpf 1997, S. 118).  
Grundsätzlich wird zwischen dem religiösen Glauben und dem Glauben an jemanden oder et-
was unterschieden. Interessanterweise gibt es im Englischen eine terminologische Differenzie-
rung in Faith (religiöser bzw. christlicher Glaube) und Belief (vor/außerreligiöser Glaube) 
(Schulz 2001, S. 229). Da religiöser Glaube oft in Gemeinschaften praktiziert wird, legt Barnard 
(2003) mit Bezug auf Needham (1972) dar, dass der religiöse Glaube oft in Verbindung mit Ri-
tualen als eine der beiden Säulen der Religion bezeichnet wird. Auch Buber (1950) unterschei-
det zwei Glaubensweisen, Vertrauen in eine Person und Vertrauen in einen Sachverhalt ohne 
ihn hinlänglich begründen zu können. Eine aktuelle ausführliche Theorie des Glaubens liefert 
Schulz (2001). Er untergliedert den Glauben in Anlehnung an Augustinus in doxastischen 
Glauben (an etwas glauben/ glauben, dass), testimonialen Glauben (jemandem etwas glauben) 
und personalen Glauben (an jemanden glauben) (Schulz 2001, S. 229). Dabei ist der 
doxastische Glaube eng mit Wissen und Werten verknüpft (Williams 1979). 
Bei der Vermittlung von Glauben gibt es enge Grenzen (Porzelt 2009, S. 119-126). Rumpf 
(1997) betont, dass das Für-wahr-Halten von etwas sich nicht vermitteln lässt. Diese Schwie-
rigkeit mag auch damit zusammenhängen, dass Glauben nur von Einzelpersonen ausgeübt 
werden kann. Im Glauben vollzieht sich möglicherweise die Änderung von Werten, denn nur 
was als sinnvoll erachtet wird, wird auch von der einzelnen Person übernommen. So wie Glau-
be schwierig zu vermitteln ist, kann die Kulturanthropologie den Glauben nur schwer erfor-
schen, da es sich um einen inneren Zustand handelt, der nicht direkt zu erfassen ist. Glaube ist 
einerseits an das Kommunikationsmittel Sprache gebunden und kann doch durch Sprache nur 
bedingt zum Ausdruck kommen (Barnard 2003, S. 64). Neben der Sprache spielt auch die Phi-
losophie des jeweiligen Menschen eine Rolle bei der Äußerung der tatsächlichen Glaubensin-
halte.  
 





Die folgenden Beispiele veranschaulichen, dass der Glauben an langfristige Nutzung von Land 
fördernden Einfluss auf ein nachhaltiges Naturressourcenmanagement besitzt, während der 
Glauben an bestimmte Vorurteile eher hemmende Wirkung zeigt. 
Urban (2005) beschreibt die Bedeutung des Lebensverständnisses von Bauern in Illinois. Sie 
bewirtschaften das Land in dem Glauben damit nicht nur für sich selbst, sondern auch die fol-
genden Generationen eine Lebensgrundlage zu erhalten. Aus diesem Grund fühlen sie sich 
verpflichtet den Boden nachhaltig zu bewirtschaften. Ihr Glaube fördert infolgedessen das lang-
fristige Planen, Denken und Handeln in Bezug auf den Boden. Ihr Lebensverständnis drückt 
sich auch in der von den Bauern genannten Selbstbezeichnung „Verwalter des Bodens“ aus. 
Auch Lepp & Holland (2006) berichten, dass in Uganda der Glauben, dass kommunale Natur-
schutzgebiete transparent bewirtschaftet werden und dass Normen und Regeln der lokalen 
Bevölkerung Beachtung finden, positive Einstellungen gegenüber dieser Bewirtschaftungsform 
unterstützt. 
Andererseits zeigt sich in dem Beispiel von McFarlane & Boxall (2000), dass die Wahrneh-
mung von Forstwirtschaft bei Campern und Jägern in Kanada durch ihr Vorurteil, dass diese 
sowieso nicht nachhaltig sei, eher negativ beeinflusst wird. Denn diese Wahrnehmung blieb 
trotz veränderter, nachhaltigerer forstwirtschaftlicher Strategien gleich. Dieses Ergebnis betont 
die langfristige Wirkung von einmal etablierten Glaubenseinstellungen. Die Auswirkung von re-
ligiösem Glauben auf das Naturressourcenmanagement wird unter Religion betrachtet.  
 
Religion  
Die Vielzahl an vorhandenen Definitionen gliedert Porzelt (2009) in anthropologische, phäno-
menologische, substanzielle und funktionale Definitionen, die er zudem auch noch in enge 
(phänomenologische, substanzielle) und weite (anthropologische, funktionale) aufteilt. 
Die anthropologischen Definitionen sehen Religion als: „ein allgemein menschliches, als 
‚grundmenschliches‘ Phänomen” (Porzelt 2009, S. 51). Religion stellt einen elementaren We-
senszug des Menschen dar. So beschreibt es auch Goodmann (1994): „Die Religion ist ein 
uralter Bestandteil der menschlichen Kultur. Sie weist transkulturelle gemeinsame, universale 
Züge auf, nämlich das Ritual, die religiöse Trance und die damit verbundene Ekstase, die ande-
re Wirklichkeit, Vorstellungen von Glück und Unglück, die mit Veränderungen dieser anderen 
Wirklichkeit zusammenhängen, und Wahrsagerituale, ein ethisches System und eine explizite, 
dreifach gegliederte Kategorie des Religiösen. Diese universalen Züge sind abhängige Variable 
im Zusammenwirken mit der Umwelt. Die Religionen verändern sich in systematischem Zusam-
menhang mit dem Gesellschaftstyp, das heißt in Übereinstimmung mit den Umweltbeziehungen“ 
(Goodman 1994, S. 19). 
In der Literatur findet sich die Aufteilung der Religion in fünf unterschiedlich wahrnehmbare 
„Kerndimensionen“37 (Glock 1969). Diese Herangehensweise hat sich bis heute bewährt – 
auch wenn die Anzahl und Auswahl der Dimensionen von verschiedenen Autoren anders ge-
wichtet und diskutiert werden. Beispielhaft wird hier die umfangreiche Gliederung von King 
(1987) dargestellt. Seine Dimensionen setzen sich zusammen aus  
(1) Phänomenologischen Traditionsbezug, 
                                                
37 Experiential, ideological, ritualistic, intellectual, consequential dimension (Glock 1969) Erfahrungsgemäß, ideologisch, rituell, 
intellektuell, folgerichtige Dimension (Übersetzung der Verfasserin) 
 





(2) Mythen und Symbolen,  
(3) Konzepten von Erlösung, 
(4) Heiligen Orten und Gegenständen, 
(5) Heiligen Handlungen,  
(6) Heiligen Schriften, 
(7) Heiliger Gemeinschaft,  
(8) Heiligen Erfahrungen. 
Die Religion hat die Funktion Ordnung und Verlässlichkeit in einer unzuverlässigen und unor-
dentlichen Welt zu gewährleisten (Berger 1988). Die Funktionen sind nach Kaufmann (1989) 
(1) Identitätsstiftung,  
(2) Handlungsführung im Außeralltäglichen,  
(3) Kontingenzbewältigung,  
(4) Sozialintegration,  
(5) Kosmisierung und  
(6) Weltdistanzierung. 
Je mehr diese Funktionen erfüllt werden, umso berechtigter kann nach Kaufmann der Begriff 
Religion verwendet werden. Die Funktion, die der Religion von Luhmann zugesprochen wird, 
ist die Kommunikation und Handhabbarkeit der Unbestimmtheit des menschlichen Lebens: 
„Religion hat […] für das Gesellschaftssystem die Funktion, die unbestimmbare, weil nach au-
ßen (Umwelt) und nach innen (System) hin abschließbare Welt in eine bestimmbare zu trans-
formieren“ (Luhmann 1982, S. 26). Dabei wird der Glaube als Bestandteil der Religion einbe-
zogen. Die Stärkung des religiösen Glaubens wird in aktiven Religionsgemeinschaften prakti-
ziert.  
So diskutiert Haluza-DeLay (2008) detailliert die Hindernisse und Möglichkeiten der christlichen 
Religion sich für Umweltschutz stark zu machen. Dabei bezieht er sich auf sieben christliche 
Ansätze zum Umgang mit der Schöpfung, die z. B. Partnerschaft oder verantwortungsbewuss-
te Verwaltung beinhalten. Sharma & Rikhari (1999) beschreiben die bedeutsame Rolle der Re-
ligion bei der Erhaltung heiliger Haine im Himalaja. Dort wurden die wichtigsten, von der loka-
len Bevölkerung genutzten Baumarten in einer Art in-situ Schutz bewahrt. Im Vergleich zur 
staatlichen Waldbewirtschaftung wurde hier bei der Auswahl der Baumarten ein besonderes 
Augenmerk auf die Bedürfnisse der lokalen Bevölkerung gelegt. Diese schützte und achtete die 
Haine als religiöse Kultstätten und erhielt gleichzeitig die einheimischen Nutzbaumarten. Für 
Afrika belegen Byers et al. (2001) und Tengö et al. (2007), dass die traditionellen afrikanischen 
Religionen38 oftmals Motivation für den Schutz bestimmter Wälder oder heiliger Haine darstel-
len. Auch in Indonesien wird die nachhaltige Nutzung von Naturressourcen, z. B. Bambus, von 
religiösen Glaubensgrundsätzen bestimmt (Fowler 2003). Daher empfiehlt es sich Religion als 
eigenständige Dimension in den Waldschutz einzubeziehen.   
                                                
38 Eine nähere Erklärung zu traditionellen afrikanischen Religionen (TAR) befindet sich auf  S. 51 ff. 
 






Abstammend von dem lateinischen Wort „idem“ (derselbe) (Hoffmann 2009) bezeichnet Identi-
tät bezogen auf den Menschen die kennzeichnende und, ihn als Individuum von anderen Men-
schen unterscheidende Eigentümlichkeit seines Wesens. Die Summe der Eigenschaften und 
Merkmale, anhand derer sich ein Mensch von anderen unterscheidet, wird im weiteren sozial-
psychologischen Sinn als dessen Identität bezeichnet. Mit Hilfe dieser Merkmale oder Eigen-
schaften ist eine eindeutige Identifizierung möglich. In der Psychologie wird unter Identität Fol-
gendes verstanden: „Im allgemeinen Sinne beschreibt der Begriff der Identität die einzigartige 
Kombination von persönlichen und damit unverwechselbaren Eigenschaften des Individuums 
und umfasst dabei beispielsweise den Namen, das Geschlecht und den Beruf. Durch diese Cha-
rakteristika lässt sich die Person von anderen Individuen unterscheiden. In einer deutlich enge-
ren und psychologischen Sicht beschreibt Identität eine einzigartige Persönlichkeitsstruktur und 
schließt das Bild ein, welches andere von derselben haben” (Blöckenwegner & Aiglesberger 
2006, S. 1). 
Identität ergibt sich aus Unterscheidbarkeit und Verschiedenheit. Die Identität beinhaltet soziale 
Rollen, die eine Person einnimmt. Jede Rolle birgt eine bestimmte Verantwortlichkeit. Die Um-
weltidentität beschreibt, wie Menschen sich gegenüber der Umwelt positionieren und orientie-
ren (Clayton et al. 2003). 
Die Identität lässt sich nicht nur über individuelle Merkmale und Eigenschaften erklären. Es gibt 
eine „Ich“- (persönliche) und eine „Wir“- (soziale) Identität (Werth & Mayer 2008, S. 164). Letz-
tere beruht auf der Gruppenzugehörigkeit (Barnard et al. 2003, S. 561). Die Theorie der sozia-
len Identität geht davon aus, dass Menschen das Bedürfnis haben ein positives Selbstwertge-
fühl zu erreichen und dieses auch zu erhalten. Das gelingt ihnen unter anderem innerhalb von 
Gruppen (Werth & Mayer 2008, S. 563).  
Diese Gruppenzugehörigkeit ist neben der persönlichen Identität auch im Naturressourcenma-
nagement von entscheidender Bedeutung, da Gruppen sich stärker für ihre gemeinsamen Inte-
ressen einsetzen können als Einzelpersonen. Das wird allerdings auch bei Konflikten deutlich. 
Wie Opotow & Brook (2003) darlegen differenzieren und stärken sich Gruppen gerade bei Kon-
flikten an ihren gruppeneigenen Werten. Dadurch machen Umweltkonflikte die gruppenspezifi-
schen Identitäten sichtbarer und können Konflikte noch verschärfen. Ein Lösungsansatz be-
steht in der Schaffung einer übergreifenden Identität ohne jedoch die Gruppenidentität aufzulö-
sen (Opotow & Brook 2003).  
In den Bewirtschaftungsstrategien von Naturschutzgebieten, mit denen sich die lokale Bevölke-
rung spirituell und kulturell identifiziert, findet diese Identität heute zunehmend Beachtung, da 
sie die Naturschutzziele oft unterstützend beeinflusst (Harmon 2004, S. 13/14). Arora (2006) 
betont, dass heilige Haine in Indien die Gruppenwahrnehmung und Einstellung zur Umwelt 
nicht nur anzeigen, sondern auch die Identität der Gruppe stärken. Sie stellen damit ein politi-
sches Phänomen zur Erklärung der legitimen Kontrolle dieser Naturressourcen dar, die auch 
bei staatlichem Management gewahrt bleiben sollte. Die eigene kulturell verschiedene Identität 
stellt also sowohl für Individuen als auch für lokale Gruppen einen Wert dar, der im Rahmen 
der Naturressourcenbewirtschaftung nicht zu vernachlässigen ist. Dabei wird Identität mit einer 
bestimmten Naturressource von lokalen Gesellschaften oft nicht unterschieden von Kultur bzw. 
Spiritualität (Harmon 2004). 
 






Der Wert ist eine Eigenschaft, die Personen oder Menschengruppen bestimmten Merkmalen, 
Lebewesen oder Gegenständen zuordnen. Dazu gehören auch Verhaltensgrundsätze39, nach 
denen eine Gruppe von Menschen ihr Zusammenleben richtet oder richten will. Der Wert ist 
abhängig von den zuweisenden Determinanten40, die im Rahmen des jeweiligen Zuweisungs-
aktes bedeutend sind (Biti 2001, S. 837). 
Die klassische Definition von Kluckhohn (1951) betont die wünschenswerte Dimension von 
Werten: „(Der) Wert ist eine explizite oder implizite für ein Individuum oder eine Gruppe cha-
rakteristische Konzeption des Wünschenswerten, welche die Auswahl unter verfügbaren Hand-
lungsarten, -mitteln und -zielen beeinflusst“ (Kluckhohn 1951, S. 395). 
Demgegenüber betrachtet Kmieciak (1977) den Wert als: „ein kulturell und sozial determinier-
tes Ordnungskonzept als Orientierungsleitlinie, das den System-Input einer Person (Wahrneh-
mung) selektiv organisiert und akzentuiert, sowie ihren Output (Verhalten) reguliert, mithin eine 
ich dirigierende aktive Planung und Ausrichtung des Verhaltes über verschiedene Situationen 
hinweg ermöglicht“ (Kmieciak 1977, S. 150). 
Beide Autoren stellen fest, dass Werte etwas für Personen Erstrebenswertes sind und dass sie 
das Verhalten bestimmen, allerdings niemals statisch festlegen. Kluckhohn bezieht diese Kon-
zeption des Wünschenswerten auf Individuen und Gruppe – während sich Kmieciak (1977) nur 
auf eine Person beschränkt. In diesem Sinn sollen Werte auch hier diskutiert werden, da so die 
Komplexität der Betrachtung etwas eingeschränkt werden kann.  
Bezogen auf den Wald definiert Bengtson (1994) den Wert von Wald folgendermaßen: “We de-
fine assigned forest value as the relative importance or worth of objects related to forests and 
forest ecosystems“ (Bengston 1994, S. 520).41 
Werturteile beruhen bei näherer Betrachtung auf Gegensatzpaaren, die durch einen Vergleich 
mit anderen Eigenschaften innerhalb eines Wertesystems entstehen. Dieses Wertesystem 
stellt eine Ordnung der Vorstellungen über die Wichtigkeit der Eigenschaften dar, die den 
Ideen, Beziehungen und Dingen von Menschen beigelegt werden. Ohne den reflektierenden 
Maßstab eines Wertesystems kann keine Werteselektion stattfinden.  
In der philosophischen, soziologischen und sozialpsychologischen Literatur wird das Thema 
Werte und Wertewandel kontrovers und umfangreich diskutiert. Max Weber (1864-1920) be-
handelte die Wertproblematik aufsehenerregend in dem 1904 publizierten Aufsatz „Die Objekti-
vität sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Erkenntnis“ (Weber 1982). Seine Gedanken 
über die Wertfreiheit wissenschaftlicher Arbeiten mündeten in eine bis heute anhaltende Dis-
kussion über das Wertfreiheitsprinzip (Zecha 2006). Weber vertrat dabei nach Albert (2005, 
S. 78) eine eher pluralistische Position. Demzufolge können in den unterschiedlichen Kulturbe-
reichen auch unterschiedliche Wertideen und Wertmaßstäbe für die Normierung des menschli-
chen Handelns in Anspruch genommen werden. Mit der sozialen Dimension von Werten be-
fasste sich auch der Soziologe Emile Durckheim (1858-1917), indem er die begrifflichen Merk-
                                                
39 Die Verhaltensgrundsätze stellen das Gegenteil zu materiellen Werten, also immaterielle Werte dar. 
40 Nach Biti (2001) sind diese bestimmenden Determinanten Maßstab, Standpunkt, Zusammenhang, Rahmen oder Situation. 
41 „Wir definieren festgesetzte Waldwerte als die relative Bedeutung oder den relativen Wert von Objekten, die sich auf den 
Wald bzw. das Waldökosystem beziehen.“ (Übersetzung der Verfasserin) 
 





male von Werturteilen darstellt. Werturteile sind für ihn eine Verbindung zwischen der Welt der 
natürlichen Dinge und der Welt der Ideale (Schlöder 1993, S. 114). 
Innerhalb der Sozialpsychologie werden Werte oder Wertsysteme als regulierende Strukturen 
aufgefasst, die die Wahrnehmung und in Folge dessen das Verhalten beeinflussen (Oerter 
1970, S. 116). Werte sind eng mit anderen Kulturelementen verknüpft. Sie sind diejenigen, die 
am abstraktesten und ungenauesten, aber meist auch am langlebigsten sind.  
Eine ausführliche Erörterung des Zusammenhangs von Werten und Einstellungen geben so-
wohl Oerter (1970, S. 114-130) als auch Klages (1992, S. 95). Werte werden von beiden als 
allgemein gelagerte personeninterne Bestimmungsgründe oder übergeordnete Begriffe für Ein-
stellungen verwendet. Dabei sind Werte nicht die einzigen Inputs von Einstellungen. Weiterhin 
besteht Unklarheit darüber, ob Werte wirklich langlebiger als Einstellungen sind.  
Eine differenzierte Betrachtung der engen Verflechtung von Wert und Norm gibt Hillmann 
(1986, S. 33-34). Er führt an, dass Werte der Legitimation von Sanktionen dienen, wie sie bei 
Normen Anwendung finden. Dabei fließen für die Entwicklung der Sanktionen zu einer Norm 
mehrere Werte in die Betrachtung ein. Das wechselseitige Verhältnis von Werten und Normen 
wird auch von Schlöder in vier Aspekten42 dargelegt (Schlöder 1993, S. 135). Werte sind letzt-
endlich eine Art „ideelle Normierung“. Welzel (2009) unterscheidet Wert und Wertorientierung, 
wobei letztere im Gegensatz zu Normen diejenigen Werte sind, die die Menschen verinnerlicht 
haben. Sie sind damit unabhängiger von gesellschaftlichen Sanktionen. Das Äußern ebendie-
ser intrinsischen Werte hilft bei dem Management von Naturressourcen Akteure und ihre Ent-
scheidungen zu verstehen (Winter 2005).  
Der Psychologe Schwartz (1992) entwickelte ein Wertemodell und postulierte eine Anzahl von 
Werten, die alle Menschen zwar in unterschiedlichen Ausprägungen, aber dennoch gemein-
sam besitzen.43 Dies wies er in der kulturvergleichenden Forschung in über 40 Ländern nach 
(Rippl & Seipel 2008, S. 62). 
Eine kleinere, auf den Bereich der Naturressourcenbewirtschaftung zugespitzte, Auswahl rele-
vanter immaterieller Werte gibt Harmon (2004), der die im Folgenden kurz umrissenen Werte 
ausführlich vergleichend darstellt. Er unterscheidet  
(1) den Erholungswert, der die Qualitäten zusammenfasst, die eine anregende und erfri-
schende Wirkung auf den Menschen haben; 
(2) den Therapiewert, der sowohl psychisch als auch physisch eine heilende Wirkung be-
sitzt; 
(3) den spirituellen Wert, der Menschen inspiriert die Natur als heilig zu betrachten; 
                                                
42 (1) Werte sind allgemeiner als Normen, (2) Werte beziehen sich weniger auf „äußeres Verhalten“ als auf die innere Stellung der 
Person, (3) Werte werden mehr durch Überzeugung als durch Zwang aufrechterhalten, (4) Werte werden zur Begründung von 
Normen eingesetzt (Schlöder 1993). 
43 Dabei ging seine Theorie davon aus, dass die allen Menschen gemeinsamen universalen Werte von folgenden Aspekten be-
stimmt würden: Zielzustand vs. Verhalten (terminale und instrumentelle Werte), Interesse (kollektive, individualistische und ge-
mischte Werte) und den Aktivationstypen (3 universelle Forderungen von Werten an die menschliche Existenz: 1. Biologische Be-
dürfnisse, 2. Voraussetzungen für soziale Interaktionen, 3. Überleben und Wohlergehen der Gruppe). Sein Modell umfasste die 
Wertegruppen: Self-Direction (Selbstbestimmung), Stimulation (Anregung, Ansporn), Hedonism (Suche nach Glück und Genuss), 
Achievement (Erfolg, das Erreichte), Power (Macht, Kraft), Security (genauer: Safety, Sicherheit, Schutz), Conformity (Gruppenzu-
sammengehörigkeit und Gruppendruck), Tradition, Benevolence (Wohlwollen, guter Wille), Universalism (weltweite Gültigkeit) 
(Schwarz 1992). 
 





(4) den kulturellen Wert, der an bestimmte Plätze gebunden ist und unterschiedliche sozia-
le Gruppen durch Traditionen oder Glaubensvorstellungen bindet; 
(5) den Identitätswert, der Menschen mit ihrer Landschaft durch Mythen, Legenden oder 
die Geschichte verbindet; 
(6) den Existenzwert, der Zufriedenheit und symbolische Wichtigkeit der Natur ausdrückt 
und auch die Bereitschaft dafür Geld auszugeben einschließt;  
(7) den künstlerischen Wert, der Menschen zu künstlerischen Arbeiten inspiriert; 
(8) den ästhetischen Wert, der eine Würdigung der Schönheit, die in der Natur gefunden 
wird, darstellt; 
(9) den Bildungswert, der den Beobachter Dinge lehrt und Respekt sowie Verständnis för-
dert; 
(10) den wissenschaftlichen Wert, der sich in der relativ ungestörten Natur offenbart; 
(11) den Friedenswert, der zur Funktion geschützter Gebiete durch kooperatives Manage-
ment beiträgt. 
Speziellere Untersuchungen, z. B. mit Farmern, Naturschützern und der Bevölkerung bei Win-
ter (2005), der Bevölkerung bei Vining & Tyler (1999) und der Farmer bei Urban (2005), kristal-
lisieren eine etwas geringere Anzahl von Werten, die für bestimmte Akteursgruppen charakte-
ristisch sind, heraus. So identifizieren sich Farmer oft mit dem Land und bewerten es aus öko-
nomischer Perspektive. Dadurch wird die ästhetische Wahrnehmung der Landschaft ebenfalls 
beeinflusst.  
Urban (2005) diskutiert die vorhandenen internen Unstimmigkeiten zwischen der Wichtung ver-
schiedener Werte, so auch der Ästhetik und der Ökonomie. Die Diskussion von Werten in der 
Öffentlichkeit prägt dabei die konstant stattfindende Veränderung ebendieser Werte mit. Der 
Wertewandel spielt innerhalb von Naturschutzarbeit eine wichtige Rolle – da sich Ziele der 
praktischen Arbeit an den vorhandenen Werten der Akteure ausrichten (Dörner et al. o.J.).  
 
Zeit und Raum 
Die Zeit ist eine bedeutsame Dimension bei der Weitergabe, der Veränderung und dem Fort-
bestand von Werten, Einstellungen, Normen und Glauben. Das Wort Zeit bezeichnet im Alltag 
die vom menschlichen Bewusstsein wahrgenommene und scheinbar kontinuierlich fortschrei-
tende Ordnung im Auftreten von Ereignissen. Der Soziologe und Philosoph Norbert Elias um-
schreibt Zeit so: „Was wir »Zeit« nennen, bedeutet also zunächst einmal einen Bezugsrahmen, 
der Menschen einer bestimmte Gruppe, und schließlich auch der Menschheit, dazu dient, inner-
halb einer kontinuierlichen Abfolge von Veränderungen von der jeweiligen Bezugsgruppe aner-
kannte Meilensteine zu errichten oder auch eine bestimmte Phase in einem solchen Geschehens-
fluss mit Phasen eines anderen zu vergleichen“ (Elias et al. 2004, S. 94). Damit ist die Zeit aus 
dieser Sicht eine Art Maßstab für Veränderungen.  
Das menschliche Empfinden von Zeit ist von ihrem Vergehen geprägt, einem Phänomen, das 
sich bisher einer naturwissenschaftlichen Beschreibung entzieht und als Fortschreiten der Ge-
genwart von der Vergangenheit kommend zur Zukunft hin wahrgenommen wird. Schon 
 





Censorinus44 beschreibt anschaulich: „Die Gesamtzeit ist unermesslich, ohne Anfang und ohne 
Ende; sich gleichbleibend hat sie immer existiert und wird immer existieren; zu keinem Men-
schen hat sie einen höheren Bezug als zu anderen. Die Gesamtzeit gliedert sich in drei Zeitstu-
fen: Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Von diesen hat die Vergangenheit keinen Anfangs-
punkt, die Zukunft keinen Endpunkt, die Gegenwart, zwischen Vergangenheit und Zukunft lie-
gend, ist dermaßen minimal und unfassbar, dass sie überhaupt keine Ausdehnung besitzt; sie ist 
offenbar nichts weiter als das Gelenk zwischen vergangener und bevorstehender Zeit. Sie ist so 
flüchtig, dass sie nie an einem Punkt verweilt; vielmehr bricht sie alle die Zeit, die verstreicht, 
von der Zukunft ab und fügt sie der Vergangenheit an“ (Censorinus & Sallmann 1988, S. 59). 
Elias et al. (2004) spricht weiterhin von passiver und aktiver Zeitbestimmung. Dabei wird bei 
der aktiven Zeitbestimmung eigenen Bedürfnissen schneller nachgegeben, während bei der 
passiven Zeitbestimmung, die für moderne Gesellschaften charakteristisch ist, äußere Rah-
menbedingungen, wie z. B. der Arbeitsablauf, das Handeln bestimmen. Der Übergang von der 
passiven Zeitbestimmung zur aktiven Zeitbestimmung liegt bei den frühen Ackerbaukulturen. 
Im Rahmen von Naturressourcenmanagement hebt Inhetveen (1988) hervor, dass die passive 
Zeitbestimmung durch die Tätigkeit als Bäuerin aktiv überformt wird. Beispielsweise muss die 
Milch zu bestimmten Zeiten bereitstehen oder die Kinder müssen zu bestimmten Zeiten für den 
Schulbus vorbereitet sein. Andere Aktivitäten unterliegen jedoch weiter dem jahreszeitlichen 
Rhythmus, der von außen vorgegeben ist. Deshalb unterscheidet Inhetveen (1988) zwischen 
Handlungszeit und Ereigniszeit in der Erlebniswelt der Bäuerinnen, da Handlungen und Ereig-
nisse die Zeitwahrnehmung in dieser Akteursgruppe bestimmen. 
  
                                                
44 Censorius war römischer Grammatiker und Schriftsteller im 3. Jahrhundert (Censorinus & Sallmann 1988). 
 





4.2 Afrikanische Gesellschaften im sozio-ökonomischen Umbruch 
 
Die afrikanischen Gesellschaften wurden über Jahrhunderte vorwiegend durch westlichen und 
arabischen Einfluss stark geprägt. Dies führte zur Veränderung der gesellschaftlichen Grund-
strukturen, zur Einführung bzw. Entstehung neuer Sprachen sowie zu einer Vermischung der 
traditionellen afrikanischen mit fremden Wertesystemen. 
In traditionellen afrikanischen Gesellschaften waren die Ahnen, jetzt lebende und zukünftige 
soziale Gruppen die Eigentümer der natürlichen Ressourcen. Das Recht des Besitzes bedeute-
te somit für die lebenden Gruppen eine große Verantwortung. Während traditionell eine Beein-
flussung der Umwelt weitgehend durch religiöse Haltungen und Praktiken geprägt war (Omari 
1990, Pretzsch 1986, S. 1), beeinflussen zunehmend politische und ökonomische Veränderun-
gen und Umbrüche die Haltung der Menschen gegenüber der Natur (Omari 1990; Pretzsch 
1986, S. 111). Der Zugang zu Naturressourcen basiert heute auch in Afrika häufig auf individu-
ellen Rechten.  
Dennoch wird die Vergesellschaftung des Menschen mit der Natur neben der utilitaristischen 
Sicht auch heute in einer Vielzahl von Dimensionen betrachtet, wie z. B. aus kulturellem, sym-
bolischem und religiösem Blickwinkel (z. B. Luig & von Oppen 1996, S. 29; Omo-Fakada 1990, 
S. 178). 
 
Traditionelle afrikanische Religionen (TAR) und eingeführte Religionen  
Religionen wie der Islam oder das Christentum sind heute in afrikanischen Ländern etabliert 
(Harding 2006, S. 189/193, Pabst 2001, S. 37/41). Dabei konnte sich der Islam gegenüber dem 
Christentum zunächst stärker durchsetzen, da er einige, der ursprünglichen afrikanischen Reli-
gion näher stehende, Elemente akzeptiert, wie beispielsweise die Polygamie. In den für diese 
Arbeit ausgewählten Fallstudien spielt der Islam keine Rolle und wird deswegen an dieser Stel-
le nicht weiter beschrieben. Der Fokus liegt im Folgenden auf den TAR und dem afrikanischen 
Christentum. 
Anders als die Schriftreligionen Islam und Christentum haben die TAR keine heiligen Bücher, 
es gibt keinerlei Aussagen über deren historische Wurzeln und jede der vielfältigen Traditionen 
wird meist nur von einer Volksgruppe praktiziert. Um dieses Wissen zu erhalten, wird es traditi-
onell mündlich weitergegeben. Für diese Art der Weitergabe von Wissen hat sich der Begriff 
„orale Literatur“ eingebürgert. Orale Literatur enthält Mythen, Geschichten, Poesie, Legenden 
und auch den Anteil der TAR. Damit sind die TAR wandelbarer als schriftliche Religionen, da 
sie sich schon bei der Weitergabe verändern und anpassen können. Die TAR sind eng an 
Land, Sprache, Ahnen und das soziale Netz der Gemeinschaft gebunden. Innerhalb eines auf 
dieselben Ahnen zurückzuführenden Klans gibt es daher wenig Raum für eine große Vielfalt im 
sozial-ethischen Bereich. Von der Norm abweichendes Verhalten wird streng geahndet. Der 
Mensch ist in abgestufter hierarchischer Ordnung abhängig von seiner Umwelt, den Ahnen, 
den Geistern, den Gottheiten und dem „Großen“, dem „Uralten“, Gott selbst (Sundermeier 
2004, S. 521) – oder wie Mbiti (1974) sagt: „Nach Auffassung der afrikanischen Völker lebt der 
Mensch in einem religiös bestimmten All, so dass alle Naturereignisse und Naturkräfte mit Gott 
in engem Zusammenhang stehen” (Mbiti 1974, S. 60). So gilt z. B. einigen afrikanischen Völ-
kern die Sonne als Erscheinungsform von Gott und wird dementsprechend verehrt. Waldhaine 
 





oder gegebenenfalls einzelne Baumarten, besonders aber hohe Berge wie der  Mount  Kenia 
werden als zeitweilige Wohnorte von Geistern oder gar Gott selbst angesehen (Mbiti 1974, 
S. 69). Daher werden diese Orte mit großem Respekt behandelt und nicht für die alltäglichen 
Bedürfnisse genutzt, sondern im Gegenteil für Zeremonien und Rituale reserviert (Mbiti 1991, 
S. 150). 
Den meisten TAR gemeinsam sind nach Moro (2001, S. 301-308) die folgenden religiösen 
Phänomene:  
 Glauben an ein höheres Wesen45, 
 Glauben an Geister/Gottheiten46, 
 Glauben an ein Leben nach dem Tod47, 
 persönliche religiöse und heilige Plätze48 und 
 Zauberei und magische Praktiken49. 
Der auf das Leben und den Lebensstrom der Generationen gerichtete Fokus der TAR be-
stimmt die Normen und die moralischen Grundsätze. In der Ethik der TAR wird dem Leben der 
Gemeinschaft ein höherer Wert zugeschrieben als individuellen Vorteilen. So sind Hilfsbereit-
schaft, gute Gemeinschaft, Partizipation, verstanden als Teilhabe und Teilgabe, zentrale Werte 
dieser Ethik (Sundermeier 2004, S. 522).50 Aus heutiger Sicht kommen den TAR zwei Bedeu-
tungen zu: als eigenständige Religion und als das religiöse Erbe der afrikanischen modernen 
Menschen (Baur & Muth-Oelschner 2006, S. 476). 
Zwei christliche Missionierungswellen, im fünften und fünfzehnten Jahrhundert, sind für Afrika 
zu verzeichnen. Aber erst im 19. Jahrhundert konnten Missionare aus Europa und Amerika un-
ter dem Schutz der Kolonialherren in das Landesinnere vordringen (Harding 2006, S. 193). Das 
Christentum behauptete sich zunächst nicht so stark, da die tiefen kulturellen Wurzeln des Ah-
nenkultes von den Missionaren nicht wahrgenommen oder ignoriert bzw. nicht in die christliche 
Mission integriert wurden (Irrgang 2005; Sangree 1966, S. 125; Baur & Muth-Oelschner 
200651). Sobania (2003) fasst die Unterschiede folgendermaßen zusammen: “In summary, 
Christianity is fundamentally different from African religious beliefs. Where Christianity focuses 
on the life to come, African traditional systems focus on the here and now. Where Christianity 
focuses on the individual, African belief systems focus on the community. Where Christianity fo-
                                                
45 Das höhere Wesen wird auch als Schöpfer und Erhalter des Universums bezeichnet (Moro 2001). 
46 Sie stehen dem Schöpfer mit ihren unterschiedlichen Kräften und Fähigkeiten bei. Auch die Ahnen werden hier als Mittler zwi-
schen den Lebenden und den Toten eingeordnet. Ahnen sind jedoch keine anzubetenden Gottheiten (Moro 2001). 
47 Die Menschen sind für das ewige Leben bestimmt (Moro 2001). 
48 Das können religiöse Führer und Wahrsager bzw. Plätze sein, an denen der Schöpfer wohnt – z. B. in den Bergen, in heiligen 
Hainen oder Höhlen (Moro 2001). 
49 Hexerei wird von Hexen und Zauberern genutzt um zu zerstören (Moro 2001). 
50 Siehe auch unter Idendität S. 46. 
51 Baur schreibt über die Basler Pionier-Missionare Krapf und Rebmann, die an der Küste in Mombasa tätig waren: „Die Ernte 
von dreißigjähriger missionarischer Präsenz waren 6 Bekehrungen und 6 Taufbewerber. Es wäre falsch, diesen Fehlschlag nur 
auf eine schlechte Methodik zurückzuführen. Die Geschichte hat gezeigt, dass Krapf und Rebmann ihre Zelte bei einem Volk 
[den Midjikenda] aufgeschlagen hatten, das zu jenen Stämmen in Afrika gehört, die am wenigsten für das Christentum aufge-
schlossen waren, vermutlich darum, weil sie eine relativ gut organisierte eigene Stammesreligion hatten.“ (S. 279) 
 





cuses on salvation, African belief systems focus on health and moral order in the present…” 
(Sobania 2003, S. 52).52 
Erst nach der Unabhängigkeit von den Kolonialmächten entwickelte sich eine eigene afrikani-
sche Theologie, welche die Akzeptanz oder zumindest den einfühlsameren Umgang mit dem 
Ahnenkult, der Umweltwahrnehmung, der Polygamie und dem Gemeinschaftssinn der Afrika-
ner betont (Winkler-Nehls 1992). Afrikanische Traditionen wie beispielsweise spontane und 
langanhaltende Gebete (Mbiti 1987, S. 57) und Schutz vor Schadenszauber (Hock 2005) wur-
den in die christliche Lehre integriert.  
Damit entwickelte das afrikanische Christentum eigene, seinen Wurzeln angepasste Rituale, 
Zeremonien und Praktiken und emanzipierte sich von der Mutterkirche: „Die Stärke [der afri-
kanischen Theologie] liegt dabei in der Entwicklung einer ,afrikanischen Hermeneutik‘, die mit 
dem Bemühen, eine größere Unmittelbarkeit der christlichen Botschaft intellektuell redlich zu 
reflektieren, relevante Theologie tun will - nicht vermittelt über europäische Kategorien und 
Formen und unabhängig von seitens europäischer Theologen, wie ,richtige‘ Theologie zu be-
treiben sei“ (Hock 2005, S. 226). Die afrikanische Theologie ist bemüht, eine Theologie der 
Praxis zu sein und lehnt sich damit an die traditionellen afrikanischen Religionen an, die ganz 
selbstverständlich Teil des täglichen Lebens sind.  
  
                                                
52 „Zusammengefasst ist das Christentum vollkommen anders als die traditionellen afrikanischen Religionen. Während das 
Christentum auf das kommende Leben fokussiert, schauen traditionelle afrikanische Religionen auf das Hier und Jetzt. Während 
das Christentum auf das Individuum schaut, konzentrieren sich traditionelle afrikanische Glaubenssysteme auf die Gemein-
schaft. Während das Christentum auf die Rettung fokussiert, schauen afrikanische Glaubenssysteme auf die Gesundheit und 
Ordnung im Hier und Jetzt.“ (Übersetzung der Verfasserin) 
 






4.3.1 Hintergrund – Geografie, Geschichte, Politik, Bildung  
 
Kenia ist ein Land voller zum Teil widersprüchlicher, kontrastreicher, lebendiger Traditionen 
und Lebensgewohnheiten. Dies spiegelt sich in der kulturellen Vielfalt der Zivilgesellschaft wie-
der. Neben Nomaden und Farmern sind in den wenigen verbleibenden Wäldern Reste der Jä-
ger- und Sammlerkulturen anzutreffen, während sich in Nairobi und anderen Städten westlicher 
Lebensstil durchgesetzt hat. Mehr als 40 verschiedene Ethnien, die sich zusätzlich in Unter-
gruppen untergliedern, sind bekannt. Jede Ethnie spricht ihre eigene Sprache. Dennoch haben 
sich nach der wechselvollen Geschichte des Landes Englisch und Suaheli als die beiden offizi-
ellen Sprachen durchgesetzt. Durch die naturräumliche Ausstattung bedingt konzentrieren sich 
die menschlichen Ansiedlungen auf Westkenia und entlang der Küste des indischen Ozeans.  
Die Ökonomie des Landes basiert hauptsächlich auf der Landwirtschaft. Etwa 88 % 53 der Be-
völkerung leben im ländlichen Raum. Selbst eine zunehmende Industrialisierung wird in naher 
Zukunft nicht genug Arbeitsplätze schaffen, um den durch ein jährliches Bevölkerungswachs-
tum von 2,8 % 53 zunehmenden Druck auf die nutzbaren Land- und Waldflächen zu mindern 
(Allaway & Cox 1989, S. 171). Die Farmen sind zunehmend zu klein, um ökonomisch lebens-
fähig zu bleiben (Cattell 2004). Das Durchschnittsalter der Bevölkerung beträgt 18,6 Jahre53. 
Die Arbeitslosenzahl im Land liegt bei etwa 40 % 53 während die durchschnittliche Lebenser-
wartung mit 57 Jahren53 angegeben wird. Momentan sind ca. 70 % 54 der Bevölkerung Chris-
ten, 20 % Muslime und 10 % Anhänger der TAR. Während die Muslime auf eine lange Traditi-
on aus der arabisch-afrikanischen Swahelikultur (10. Jahrhundert) zurückblicken können und 
zahlenmäßig am stärksten an der Ostküste vertreten sind, konnte sich das Christentum erst re-
lativ spät etablieren. Dabei brachten Remigranten an der ostafrikanischen Küste gegen 1864 
das Christentum mit; eine Verbreitung fand aber kaum statt. Erst als Kenia 1895 zum britischen 
Protektorat erklärt wurde, begann die missionarische Durchdringung des Landes.  
 
Geografische Merkmale/naturräumliche Ausstattung: Kenia ist administrativ in 7 Provinzen 
sowie die Hauptstadt Nairobi untergliedert. Mit einer Landesfläche von 582.000 km² 53 ist Kenia 
etwas größer als Frankreich. Somalia, Äthiopien, Uganda, Tansania und Sudan bilden die 
Nachbarstaaten (Abbildung 9). Die semiariden bis ariden Gebiete des Landes umfassen 80 % 
der gesamten Fläche Kenias und sind nur sehr dünn besiedelt. In den Hochlagen im Westen ist 
Land- und Forstwirtschaft möglich, da die niedrigeren Temperaturen im Vergleich zum Landes-
norden und ausreichende Niederschläge günstige Voraussetzungen bieten.  
West-Kenia (Western Province) ist eine Region, in der sich steile Berge, sanftere Hänge und 
wellige Täler durch das Hochlandplateau des Viktoriabassins schneiden. Die Höhenlagen rei-
chen von 1.100 m an den Ufern des Victoriasees bis zu 4.300 m am Mount Elgon (Pabst 
2001). Die Böden sind von sehr guter bis mittelmäßiger Fruchtbarkeit. Die Temperaturen blei-
ben über das Jahr annähernd gleich und erlauben im Normalfall zwei Ernten, die den Regen-
                                                
53 CIA 2009 
54 Auswärtiges Amt 2008 
 





zeiten März-Mai und August-September folgen. Durch Trockenheit bedingte Ernteausfälle füh-
ren sporadisch zu Hungersnöten (Fiebig 2001).  
 
Abbildung 9: Übersichtskarte Kenia 
Quelle: University of Texas Libraries (2008) 
 
Politische Vergangenheit und Gegenwart: Kenia wurde bislang als eine stabile Demokratie 
auf dem von Unruhen und Krisen geschüttelten afrikanischen Kontinent betrachtet. Dass die-
 





ses Bild nicht konsistent ist, zeigen die umstrittene Wiederwahl des Staatspräsidenten Kibaki 
und die blutigen Ausschreitungen nach der Wahl im Dezember 2007 (Thielke 2008).  
Die historischen Quellen menschlicher Besiedlung reichen weit zurück. Fossile Funde belegen, 
dass bereits vor 4 Millionen Jahren erste Hominiden im heutigen Ostafrika lebten (Kuckenburg 
2001, S. 22). Kuschitisch-sprachige Völker wanderten ca. 2.000 v. Chr. in das heutige Kenia 
ein. Bantu- und Nilotisch-sprechende Völker kamen im ersten Jahrtausend hinzu. Im 7./8. 
Jahrhundert entstand an der ostafrikanischen Küste eine Kette von kleineren und größeren 
Handelsstädten, die eng mit der arabischen Welt verbunden waren und von dort auch den Is-
lam übernahmen.  
Die Portugiesen besetzten 1593 als erste Europäer Mombasa und errichteten Stützpunkte ent-
lang der Küste. 1844 begann der deutsche Missionar Krapf an der Küste aktiv zu werden. In 
den Jahren 1897 bis 1901 wurde die Uganda-Eisenbahn gebaut und Kenia als britische Sied-
lungskolonie flächendeckend erobert.  
Nachdem der Mau-Mau-Aufstand, eine blutige Rebellion gegen die weißen Siedler, in den 
1950er Jahren gescheitert war, erlangte das Land am 12.12.1963 seine Unabhängigkeit 
(Sobania 2003). Der erste kenianische Präsident Jomo Kenyatta regierte das Land mit starker 
westlicher Ausrichtung. Großzügige westliche Hilfen förderten den konstanten wirtschaftlichen 
Aufwärtstrend und die politische Stabilität. Unter dem 1978 folgenden Präsidenten Daniel arap 
Moi verschärften sich ab Mitte der 1980er Jahre jedoch politische Fehlentwicklungen. Sie äu-
ßerten sich in Form der Erstarrung des Einparteiensystems, von Machtmissbrauch, Repressio-
nen gegenüber oppositionellen Regungen, Korruption und Missmanagement, wirtschaftlichen 
und sozialen Problemen. Hinzu kam, dass die Zugehörigkeit zu einer Ethnie als wichtiger er-
achtet wurde und wird als politische Vorstellungen. Tribalismus ist bis heute ein Problem in der 
politischen Landschaft (Owino 2003, S. 94ff., Pabst 2001, S. 146 ff.). Im Dezember 1991 führ-
ten westliche Kritik und Druck von innen zur Einführung eines Mehrparteiensystems. 1997 
wurden die politischen Freiheitsräume im Vorfeld der zweiten Wahlen im Mehrparteiensystem 
erweitert, dennoch siegte die amtierende KANU-Partei erneut. Erst im Jahr 2002 siegte die Na-
tional Rainbow Coalition (NARC), ein Zusammenschluss der bisherigen Oppositionsparteien, 
und Mwai Kibaki wurde als Staatspräsident vereidigt. Wie in anderen afrikanischen Staaten 
wurden viele der in Kibaki gesetzten Hoffnungen enttäuscht. Korruption, Misswirtschaft und die 
anhaltende Spaltung von Elite und armer Landbevölkerung sind nur einige Beispiele. Die Men-
schen haben heute innerhalb der Unabhängigkeit den Eindruck gewonnen, dass der Staat un-
fähig ist die anstehenden Probleme zu lösen (Harding 2006, S. 105). Die angekündigte Verfas-
sungsänderung fand nicht statt, da am 21.11.2005 in einem Verfassungsreferendum der Ent-
wurf der Regierung abgelehnt wurde.  
Am 27.12.2007 fanden Präsidentschafts- und Parlamentswahlen statt, bei denen Mwai Kibaki 
nach umstrittenem Wahlausgang wieder zum Präsidenten vereidigt wurde. Daraufhin setzen im 
ganzen Land blutige Unruhen ein, vorwiegend zwischen zwei der zahlenmäßig größten Eth-
nien, den Kikuyu und Luo. Ende Februar 2008 einigten sich auf Druck von außen und unter 
Verhandlung von Kofi Annan, des Generalsekretärs der Vereinten Nationen, Mwai Kibaki und 
Oppositionsführer Raila Odinga auf einen politischen Kompromiss in der Regierungsführung 
 





(Thielke 2008). In der 2008 neu aufgesetzten Verfassung wurde der Posten eines Premiermi-
nisters geschaffen, den seither Raila Odinga innehat.55  
Bildung: Während im 20. Jahrhundert in Kenia nur etwa die Hälfte aller Jungen und noch we-
niger Mädchen in die Schule gingen, hat sich diese Rate heute auf ca. 80 % erhöht, da die 
staatliche Grundschule seit 2003 für alle Kinder kostenlos ist (SACMEQ 1995-2009). Die Klas-
sengröße stieg, besonders in den strukturschwachen Gebieten, schnell auf 100 Schüler pro 
Klasse, da die Einstellung von Lehrern, die Vergrößerung der Schulgebäude und der sonstigen 
Infrastruktur mit dem Ansturm nicht Schritt halten konnte bzw. auch politisch nicht unterstützt 
wird. Darunter leidet die Qualität des Unterrichts (Onsomu et al. 2005). 
 
Abbildung 10: Grundschulbildung in Kenia 
 
Insbesondere für die Kinder in ländlichen Gebieten stellt der Schulbesuch eine gravierende 
Veränderung in ihrer Sozialisation dar. Die Kinder sind in der Schule Einflüssen ausgesetzt, die 
sich teils sehr deutlich von traditionellen Anschauungen, Werten und dem klassischen Rollen-
verständnis der heimischen Familie unterscheiden. So wird an den Schulen z. B. in erster Linie 
Englisch und Suaheli gelehrt. Dadurch verliert die Stammessprache zunehmend an Bedeutung 
bzw. wird von den Jüngeren weniger gesprochen. Neben einigen Informationen über die eige-
ne indigene Kultur liegt der Schwerpunkt der Bildung auf allgemeinerem – oft westlich beein-
flusstem – Wissen. Damit erschließen sich für die Schüler andere Anschauungen z. B. hinsicht-
lich der Rolle der Geschlechter oder nicht traditioneller Wertevorstellungen (Cattell 2004). In 
diesem Zusammenhang klagt der Historiker Zeleza (zit. nach Bergenthum 2004, S. 120-122) 
z. B. über die eurozentrische Ausrichtung des Lehrplans und darüber, dass die Schüler nicht 
lernen die Vergangenheit aus unterschiedlichen Perspektiven zu betrachten. In der Schule wä-
re eine Lesekultur kaum vorhanden und kontroverse Themen würden vermieden oder herun-
tergespielt. Der Unterricht bestehe hauptsächlich aus Lesen und Auswendiglernen. 
Infolgedessen werden die Reflexionsfähigkeit und das Erarbeiten eigener unabhängiger 
Standpunkte kaum geübt und praktiziert. Fähigkeiten, die eine kritische Meinungsbildung ge-
statten, werden nicht ausreichend trainiert, um sie auch im späteren Leben anwenden zu kön-
nen. Zusätzlich verlieren die traditionellen, identitätsstiftenden Wurzeln an Bedeutung. gleich-
zeitig gewinnen Englisch bzw. Suaheli mehr Einfluss und können von den Schülern als Grund-
lage im Wissenserwerb genutzt werden.  
                                                
55 CIA (2009) 
 
Grundschulbildung: In Kenia besteht keine Schulpflicht. Der Besuch der staatlichen Grundschu-
le ist kostenlos. Das Eintrittsalter beträgt 6 Jahre, die Schuldauer mindestens 8 Jahre. 
Im Fach Science steht die Vermittlung von allgemeinen, zumeist für die Schüler fremdländischen, 
naturwissenschaftlichen Kenntnissen im Lehrplan. Dabei wird von den Lehrern das Auswendig-
lernen von Inhalten bevorzugt. Eine Überprüfung des Verständnisses der Zusammenhänge findet 
kaum statt (Pontefract & Hardmann 2005). 
 
 





4.3.2 Kenias Waldressourcen  
 
Innerhalb dieser Arbeit werden die Waldflächen und ihr rechtlicher Status zum Zeitpunkt der 
Datenerhebung dargestellt, um die Aussagen der Interviewpartner und den dazugehörigen 
Kontext besser verstehen zu können.  
Der für Land- oder Forstwirtschaft nutzbare Landanteil von Kenia beschränkt sich auf 20 % der 
Gesamtfläche des Landes. Der nördliche Teil von Kenia liegt in der semiariden bzw. ariden 
Klimazone. Karge Böden bzw. geringe Niederschläge lassen keine land- oder forstwirtschaftli-
che Nutzung zu. Wälder und Landwirtschaft sind damit auf die kühleren und niederschlagsrei-
cheren Hochlagen im Süden und Südwesten des Landes konzentriert. Nach Wass (1995) kann 
geschlossener Wald in Kenia aus klimatischen Gründen nur auf 12 % der Landesfläche erwar-
tet werden.  
Wälder bedecken je nach Definition (Tabelle 3, S. 61; Abbildung 11, S. 58) noch zwischen 
2,5 und 6 % der Landesfläche. Sie sind vorwiegend in den zentralen Hochlagen Kenias und oft 
auf den für die Landwirtschaft ungünstigen Reliefflächen, also beispielsweise an steinigen zer-
klüfteten Hängen (z. B. Mount Elgon, Mount Kenya), zu finden. Einen kleineren Anteil der 
Waldflächen Kenias stellen Galeriewälder und die Küsten- (z. B. Arabuko Sukoke) bzw. Mang-
rovenwälder im Südosten Kenias entlang des indischen Ozeans dar.  
Die naturräumlichen Waldgebiete Kenias sind nach Wass (1995) in Küstenwald-, Trockenzo-
nenwald-, Bergwald- und westliche Regenwaldregion untergliedert (Abbildung 11, S. 58). 
 
 



















Quelle: FAO (2008) 
 







Abbildung 12: Schwerpunkte der Waldverteilung 
 
Die Verteilung und die Flächengröße der kenianischen Wälder sind sehr inhomogen. Drei Wäl-
der, namentlich der Mount Kenya Forest, der Aberdare Forest und der South West Mau Forest, 
in den Forest Reserves der Bergwaldzone, stellen ca. 40 % der Waldfläche Kenias dar. Der 
Rest der Wälder ist eher mittel- bis kleinflächig verteilt. Nach Wass (1995, S. 14) umfassen von 
den 274 weiteren Wäldern 118 nur 100 ha oder eine geringere Fläche. Das gesamte Gebiet 
der 205 kleinsten Wälder macht nur 5 % der Gesamtwaldfläche Kenias aus.  
 
In Kenia besitzen Naturwälder einen unterschiedlichen rechtlichen Status (siehe Tabelle 3 
S. 61) und fallen dadurch in unterschiedliche Managementsysteme. Der zugeteilte rechtliche 
Status entspricht nicht immer dem tatsächlich vor Ort existierenden Zustand.  
Grundlegend werden die Wälder in Gazetted56 und Ungazetted Forests57 untergliedert. Dabei 
sind Gazetted Forests indigene Wälder, Mangrovenwälder und Forst-Plantagen, die nach einer 
Vermessung und Bestandsaufnahme in Forest Reserves58 überführt wurden. Innerhalb dieser 
offiziell ausgewiesenen Forest Reserves befinden sich auch Tee- und Forst-Plantagen, Schu-
len, Gefängnisse, Industrie oder unbewaldete Flächen (Wass 1995, S. 81). Nature Reserves 
bilden eine weitere Schutzkategorie innerhalb der Forest Reserves. Sie unterliegen per Gesetz 
                                                
56 amtlich verkündete (Übersetzung der Verfasserin) 
57 nicht amtlich bekanntgegebene Wälder (Übersetzung der Verfasserin) 
58 Waldreservate (Übersetzung der Verfasserin) 
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einem Totalschutz. Die auf Regierungsland befindlichen Waldreservate (Gazetted Forest 
Reserves) werden vom Forstamt und/oder dem KWS betreut. 
Die nicht amtlich vermessenen und bekannt gegebenen, meist kleinflächigeren Gebiete finden 
zunächst kaum Beachtung bei der Bewirtschaftung durch das Forstamt. Die Forstämter sind 
weitestgehend mit zu geringen Ressourcen und Personal ausgestattet, um ihre Aufgabe, die 
verantwortungsbewusste nachhaltige Bewirtschaftung der Wälder, auch nur annähernd erfüllen 
zu können (persönliches Gespräch Forstassistent Ojijo, Isecheno Forest Station, 2006). Nach 
dem Holzeinschlagverbot im Jahr 2000 war diese Tatsache besonders kritisch, da die Forstäm-
ter personell und finanziell nicht in der Lage waren illegale Aktivitäten zu verhindern (Kagombe 
et al. 2005). 
Für ausgewählte Gazetted Forests gibt es von den Forstämtern ausgearbeitete Management-
pläne. Insgesamt ist die waldbauliche Behandlung der Wälder oft unzureichend und entspricht 
nicht etablierter Best Practice. Für die ebenfalls von den Forstämtern bewirtschafteten Mangro-
ven gibt es keine Bewirtschaftungsrichtlinien (Wass 1995, Appendix 13.15), um den verant-
wortlichen Behörden eine Handlungsorientierung zu liefern. 
Die Flächen der National Parks werden besser geschützt. Sie umfassen verschiedene Vege-
tationsformen, darunter auch Wald. Nationalparks befinden sich in Staatsbesitz und werden 
vom KWS verwaltet und betreut. Zutritt wird nur gegen Eintrittsgeld gewährt und eine konsum-
tive Nutzung durch die lokale Bevölkerung ist in den meisten Fällen nicht gestattet. Bei großen 
oder sehr speziellen Waldflächen innerhalb dieser Parks und Reservate wird das Forstamt in 
die Bewirtschaftung einbezogen. 
Eine weitere, wenn auch flächenmäßig eher untergeordnete Kategorie stellen die National 
Monuments dar. Sie sind entweder in Treuhand-59, Staats- oder Privatbesitz und werden von 
den Nationalen Museen betreut und verwaltet.  
Die National Reserves60 werden durch County Councils (CC) bewirtschaftet und befinden sich 
in Treuhandbesitz. Dieser Schutzstatus ähnelt dem der Nationalparks, jedoch ist hier die Nut-
zung von Ressourcen durch die lokale Bevölkerung bis zu einem gewissen Grad erlaubt.  
Die auf Trustland61 befindlichen Waldgebiete werden von den auf unterster Verwaltungsebene 
angesiedelten lokalen Behörden im Auftrag bzw. treuhänderisch für indigene Gruppen (Matiru 
2000) verwaltet. Forstamt und KWS haben hier keinen Zugriff. Nicht selten wird das Land je-
doch unsachgemäß betreut, verkauft oder in andere Nutzungsformen überführt (Wass 1995). 
Einige dieser Wälder werden von den lokalen Kommunen traditionell selbst bewirtschaftet.  
Eine unbekannte Fläche an Wald befindet sich in Privatbesitz. Tendenziell sind diese Wälder 
kleinflächig und befinden sich nicht selten in Wassereinzugsgebieten oder an erosionsgefähr-
deten Hängen. Sie dienen sowohl dem Eigenbedarf der Waldbesitzer, als auch der Vermark-
tung von Waldprodukten auf überwiegend lokalen Märkten.  
Eine Zusammenfassung der Waldbesitz- und Bewirtschaftungsverhältnisse ist in Tabelle 3 
(S. 61) dargestellt.  
                                                
59 Treuhandland wird von der öffentlichen Hand für Minderheiten in deren Sinne verwaltet (Matiru 2000). 
60 Nationalreservate (Übersetzung der Verfasserin) 
61 Treuhandland (Übersetzung der Verfasserin) 
 
 





Tabelle 3: Übersicht über Flächenverteilung und den rechtlichen Status der Wälder in Kenia 
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Wald (beinhaltet Naturwald, Mangroven und locker bestockten Wald):        3.320.000 ha4 
Plantagen:            202.000 ha4 
gesamt            3.522.000 ha4
(6 % der Landfläche) 
 





Nach wie vor werden Umwandlungen des rechtlichen Status von Wald in andere Nutzungsfor-
men (z. B. Nationalparks, Forstplantagen, Landwirtschaft) durchgeführt. Wass (1995, S. 16) 
geht in den Jahren 1980-1992 von einer Waldumwandlungsrate von ca. 5.000 ha pro Jahr aus. 
Hauptursache ist die Umwandlung von Wald in Siedlungen, gefolgt von Umwandlung in Natio-
nalparkfläche und in landwirtschaftliche Nutzung. Hinzu kommen Ungenauigkeiten bei der Ve-
rmessung und Klassifizierung bestehender Forest Reserves. So sind Teile der Mangrovenwäl-
der z. B. als Forest Reserve und als National Park geführt, tauchen also zweimal in der Statis-
tik auf (Wass 1995, Appendix 13.15). 
Im Jahr 1984 wurde durch einen Präsidialerlass die Umwandlung von Naturwald in Forstplan-
tagen verboten. Vier Jahre später wurde jegliche Holzernte indigener Bäume vom Präsidenten 
untersagt (Mitchell 2004). 
 
Forstplantagen mit exotischen Harthölzern (z. B. Cypressus spec.) wurden in Kenia bereits 
1902 zumeist kleinflächig auf Kahlschlagflächen angelegt. In den 1950iger Jahren wurde das 
Programm auf natürliche Freiflächen innerhalb der Naturwälder ausgeweitet. In dieser Zeit 
wurde Pinus spec. eingeführt. Um 1960 konnte mit Hilfe der Förderung durch die Weltbank ein 
Programm aufgelegt werden, dass insgesamt 160.000 ha Plantagen etablieren sollte. Bis 1987 
praktizierten die Forstämter dazu das Shamba-System. Es beruhte auf der zeitlich befristeten 
gleichzeitigen Nutzung von Kahlschlagsparzellen im Regenwald für Landwirtschaft und Wie-
deraufforstung. Dabei pflanzte der Parzelleninhaber, ein als cultivator bezeichneter Bauer, sei-
ne Nutzpflanzen wie Mais, Kartoffeln und Hirse direkt mit von der Forstbehörde zur Verfügung 
gestellten Baumsetzlingen an. Nach ca. 3-4 Jahren wurde die Fläche sich selbst überlassen 
und konnte sich zu Plantagen weiter entwickeln (Mitchell 2004, S. 44). Der Farmer musste sich 
nun um eine neue Fläche bewerben. Diese Art der Anlage von Plantagen war für das Forstamt 
sehr kostengünstig und auch für die Farmer mit konkreten Vorteilen verbunden. Dennoch wur-
de das Shamba-System in den 1990iger Jahren beendet (Kagombe 1998, S. 11 ff.). Begründet 
wurde diese Maßnahme zumeist mit der sprunghaften Zunahme von illegalen Waldsiedlungen 
(Maathai 2005). Steigender Flächenbedarf infolge von Bürgerkrieg und Bevölkerungsdruck, 
willkürliche Zerstörung der Bäume oder die zu große Anzahl vergebener Parzellen waren wei-
tere Gründe. Mit dem Ende des Shamba-Systems entfiel allerdings auch die Unterstützung der 
Farmer bei der Pflege der jungen Setzlinge in der Anwuchsphase. Die vom Forstamt angeleg-
ten großflächigen Plantagen besitzen nicht die Akzeptanz durch die Bauern und werden z. B. 
als Waldweide übernutzt oder durch illegalen Holzeinschlag geschädigt. 
Für die Forstplantagen kam es 1999 zu einem Einschlagstopp, der auch die waldbauliche Pfle-
gemaßnahmen einschloss und zunächst auf 90 Tage befristet war. Das Ziel der Regierung be-
stand darin, eine Inventur der unsachgemäß bewirtschafteten Bestände durchzuführen. Auf de-
ren Grundlage sollte das weitere Vorgehen beschlossen werden (Kagombe et al. 2005).  
Das Ergebnis dieser Inventur war verheerend; unbefriedigende Zustände in nahezu allen Be-
reichen der Bewirtschaftung wurden festgestellt. Zu den wichtigsten Problemen zählten:  
 ungenügende Wiederaufforstung und Pflege nach der Ernte, 
 unpassende oder ungenügende waldbauliche Behandlung und daraus resultierende 
geringwertige Holzqualitäten, 
 unpassende Vergabepraxis der Holzerntelizenzen, 
 





 unprofessionelle Verwaltung der Ressourcen, 
 Korruption beim Holzverkauf. 
Daraufhin wurde ein bis heute anhaltender Einschlagstopp für die Forstplantagen verhängt. Die 
Folgen sind für die Holzindustrie und den damit zusammenhängenden Beschäftigungssektor 
einschneidend. Gravierende Konsequenzen waren das Wegbrechen der Sägeholzindustrie und 
der Verlust von 30.000 Arbeitsplätzen im Holzsektor (Kagombe et al. 2005), höhere Holzpreise 
und ein verstärkter Druck auf die verbliebenen Naturwälder, die Übernutzung privater Wälder, 
Nutzung von Wasser- und Bodenschutzwäldern, der Einsatz inadäquater Sägewerke, zuneh-
mende illegale Aktivitäten wie Holzdiebstahl und eine Verschlechterung der finanziellen Lage 
der Forstämter. Außerdem untersagt das Einschlagverbot auch die für eine waldbauliche Pfle-
ge notwendigen Arbeiten innerhalb der Plantagen, so dass die Fläche ungepflegter und damit 
qualitativ schlechter Bestände zunimmt. Dem gegenüber stehen Fortschritte bei der Neuanlage 
und Bepflanzung von Forstplantagen sowie die zunehmende Bedeutung von Baumschulen und 
kleinflächigen Gehölzen für Kleinbauern (Kagombe et al. 2005). 
 
 
4.3.3 Waldökosysteme Mount Elgon und Kakamegawald 
 
Im Mittelpunkt der vorliegenden Arbeit stehen zwei der größeren verbliebenen Waldgebiete 
Kenias, der Mount-Elgon-Wald und der Kakamegawald.  
Mount-Elgon-Wald: Die natürliche Vegetation am Mount Elgon reicht von alpinem Moorland, 
Hochlandregenwald, Flachlandregenwald, Bambuswald bis zu Grasland mit Sträuchern. Jedes 
dieser Habitate hat eine einzigartige Flora und Fauna (Cameron 2000). Die Fläche des Bergre-
genwaldes am Mount Elgon wird von Allaway (1989) mit 73.335 ha und von Wass (1995) mit 
73.089 ha angegeben. Der größte Anteil der Bergwälder ist als Forest Reserve registriert und 
wird von der staatlichen Forstbehörde verwaltet. Eine Ausnahme bilden die 16.900 ha an den 
nordöstlichen Hängen des Mount Elgon, die zum 1968 gegründeten Nationalpark gehören und 
vom KWS betreut werden. Der Nationalpark umfasst einen Großteil der niedrigeren Bergwälder 
bis hin zu den Moorländern. Die restlichen Moorländer werden als Teil des Mount Elgon Trust 
Land vom Bungoma County Council verwaltet (Cameron 2000, S. 3).  
Als indigener Wald wird der Mount-Elgon-Wald von Wass (1995) hinsichtlich seiner 
Biodiversität, seines Wertes für die lokale Nutzung und seiner aktuellen Bedrohung in die 
zweithöchste von 6 Prioritätsstufen eingeordnet. Einen besonders hohen Wert besitzt dieser 
Wald für die kommerzielle Holznutzung, den Wasser- und Bodenschutz. Die höchste Bedro-
hung geht von Waldumwandlung und Entwicklung aus, während Übernutzung, Bevölkerungs-
druck und Habitatschäden durch Wildtiere und Feuer als mittlere Bedrohung eingestuft wurden.  
Kakamegawald: Nach Althof (2005) ist die natürliche Vegetation des Kakamegawaldes durch 
eine hohe Biodiversität gekennzeichnet. Der Kakamegawald ist heute hochgradig menschlich 
beeinflusst und mosaikartig degradiert und fragmentiert. Aus diesem Grund befindet sich kein 
Primärwald mehr innerhalb dieser Fläche. Der Hauptteil des Kakamegawaldes besteht aus mit-
telaltem Sekundärwald, oft umgeben von sehr jungen Sekundärwäldern. Da die Artenvielfalt in 
gestörten Waldstandorten am höchsten ist, findet sich auch innerhalb des Kakamegawaldes 
 





eine Mischung aus Pionier-, Klimax- und Buschlandarten (Althof 2005). Die Fläche des 
Kakamegawaldes wird mit 24.980 ha (Allaway & Cox 1989) bzw. 17.838 ha (Wass 1995) an-
gegeben. Bereits 1933 wurde der Kakamegawald rechtsverbindlich als Gazetted Forest aus-
gewiesen. Damit übernahm die Forstbehörde unter Protesten der lokalen Bevölkerung die Be-
wirtschaftung. Im Jahr 1967 wurden die Nature Reserves Isecheno, Yala and Kisere innerhalb 
des Forest Reserves begründet und 1986 entstand aus Teilen des Forest Reserves das 
Kakamega National Reserve, bestehend aus dem Kisere forest (471 ha) und dem nordwestli-
chem Teil des Kakamegawaldes, genannt Buyangu (3984 ha). Diese beiden Gebiete wurden 
zunächst nur vom KWS verwaltet. Seit 1991 gibt es eine Vereinbarung zwischen dem KWS 
und der Forstbehörde, welches eine engere Zusammenarbeit zum Ziel erklärte. Dennoch ist 
das National Reserve durch das striktere Vorgehen der KWS-Mitarbeiter strenger geschützt als 
das Forest Reserve (Mitchell 2004). 
In der Bewertung von Wass (1995) wird der Kakamegawald in die oberste Priorität eingestuft. 
Einen besonders hohen Wert besitzt dieser Wald für die Biodiversität, die kommerzielle und lo-
kale Nutzung sowie für Bildung und Forschung. Die höchste Bedrohung geht von Übernutzung, 





Wälder sind in Kenia Gegenstand zahlreicher Konflikte zwischen Akteuren wie der Forstverwal-
tung, Bauern, Siedlern, Naturschützern, NRO’s und lokalen Minderheiten (Mbaria 2005; 
Mulama 2005; Maathai 2005). Wie in vielen anderen afrikanischen Ländern führte auch in Ke-
nia vordergründig die bekannte Mischung aus Bevölkerungswachstum und dem damit verbun-
denen Landbedarf, maßloser Holzentnahme durch Konzessionäre, fehlender Wiederauffors-
tungsaktivitäten und nicht zuletzt unklarer Landbesitzverhältnisse zu einer Übernutzung der 
Wälder und der Degradation ganzer Landschaften (Sobania 2003, S. 31; Mbaria 2005; Mulama 
2005; Turner et al. 1998, S. 123; Allaway & Cox 1989). Hinzu kommen Armut und Arbeitslosig-
keit der lokalen Bevölkerung, die den Wald für die Bereitstellung der minimalsten Lebensgrund-
lagen (Brennholz, Medizin, etc.) nutzt. Aktuelle Forschungen zeigen, dass illegale Waldnutzun-
gen starke, unüberschaubare Eingriffe in das bereits geschwächte Ökosystem darstellen (Kola 
2007, Bleher et al. 2006; Maathai 2006). 
Ein neues Waldgesetz wurde 2005 verabschiedet und sieht partizipative Formen der Waldbe-
wirtschaftung vor. Die konkrete Umsetzung der gesetzlichen Vorgaben gestaltet sich in der 
Praxis jedoch schwierig (Ochola 2006, Njuguna 2007, Wachira 2008). Vor diesem Hintergrund 
gewinnt das Wissen um die waldbezogenen Wertvorstellungen und Normen vorhandener Ak-
teure in Kenia an Bedeutung. Zusätzlich zur rein utilitaristischen Betrachtungsweise des Wal-
des hat der Wald unter anderem auch für die Religion, die Kunst oder den Naturschutz Bedeu-
tung. 
Die Vielfalt an Kultur kann die Handlungsoptionen beim Umgang mit der Naturressource Wald 
beträchtlich erweitern. An die lokalen Bedingungen angepasste Waldbewirtschaftungsformen 
zeichnen sich im Gegensatz zu konventionellen Methoden dadurch aus, dass örtliche Erfah-
 





rungen und lokale kulturelle Aspekte in die Bewirtschaftung einfließen (Antweiler & Mersmann 
1996, S. 8; Sobania 2003, S. 31; Ember 2004, S. 298). Anstatt diese Vielfalt zu nutzen, wird sie 
jedoch oft vernachlässigt oder negiert. Es existiert bereits eine Vielzahl an Studien zum Natur-
ressourcenbewirtschaftung in Kenia (z. B. Mbaria 2005; Stave et al. 2005; Githuru & Lens 
2004; Hitimana et al. 2004; Allaway & Cox 1989). Detaillierte Untersuchungen zur Einbezie-
hung von kulturellen Aspekten in die Waldbehandlung fehlen. Sie könnten klären, unter wel-
chen Bedingungen und mit welchen Folgen sich Ressourcen schonende Haltungen bzw. Hand-
lungen gegenüber dem Wald herausbilden, verschwinden oder auch rekonstruieren lassen 
(Luig & von Oppen 1996, S. 15).  
  
 





4.4 Untersuchte Ethnien 
4.4.1 Luhya  
 
Zwei der untersuchten Ethnien sind am Kakamegawald beheimatet und gehören zu den Luhya, 
einer der großen Volksgruppen in Kenia. Die Luhya62 sind ein im Laufe des 16. Jahrhunderts 
aus Ostuganda immigriertes Bantuvolk und werden zu den drei hauptsächlich Ackerbau betrei-
benden Ethnien in Kenia gezählt (Sobania 2003, S. 17). Luhya meint wortwörtlich „auf höherem 
Grund“, da die ersten aus Uganda eingewanderten Luhya das Hochland nördlich von Kisumu 
besiedelten (Round-Turner 1994). 
Die Heimat der Luhya innerhalb der westlichen Provinz von Kenia wird im Süden durch den 
Viktoriasee begrenzt, im Westen durch die Grenze mit Uganda und im Osten durch die Hoch-
länder Kenias. Im Norden stellen die Hänge des Mount Elgon die Grenze dar. Die traditionelle 
Heimat der Luhya zeichnet sich innerhalb von Kenia durch ein sehr hohes jährliches Bevölke-
rungswachstum von 3,3 % 63  aus. Die Bevölkerungsdichte beträgt im Durchschnitt 
975 Personen/km2.69 62 % 69 der Bevölkerung leben in absoluter Armut, da andere Einkom-
mensquellen kaum vorhanden sind und 80 % 69 der Bevölkerung von der Kleinbauernwirtschaft 
leben, die allerdings keine hohen Erträge abwirft. Eine durchschnittliche Betriebsgröße der 
Subsistenzlandwirte beträgt 0,4 ha69, während größere Betriebe im Durchschnitt 6 ha69 bewirt-
schaften. Das monatliche Haushaltseinkommen beschränkt sich auf ca. 2.000 KSh69 (etwa 
20 €).  
Zahlenmäßig sind die Luhya mit etwa 4 Millionen Angehörigen die zweitgrößte Volksgruppe 
des Landes. Die Luhya-Gesellschaft ist in einem komplexen Klan- und Sub-Klan-System struk-
turiert. Das Bewusstsein einer gemeinsamen Luhya-Identität, das sich vor allem aus der Unter-
schiedlichkeit zu den benachbarten nilotisch-sprachigen Gruppen speist, konkurriert jedoch 
immer mit der sprichwörtlichen Zerstrittenheit der einzelnen Luhya-Klans untereinander. Zu den 
bedeutsamsten Luhya-Klans zählen die Maragoli, Bukusu, Nyole, Wanga, Idakho, Kisa, Isukha, 
Tiriki, Kabras und Samia (Cattell 2004). Durch die während der Kolonisation auf dem Papier 
gezogenen Grenzen leben ein Klan im Norden Tansanias und vier weitere in Uganda. Die Ein-
wanderung der Luhya setzte sich bis ins 19. Jahrhundert fort. Durch die permanenten, immer 
wieder neuen Migrationen aus Ostuganda entstanden zahlreiche interkulturelle Kontakte und 
ein reger Austausch. Trotz der Unterschiedlichkeit der einzelnen Luhya-Klans sind viele Ge-
meinsamkeiten zu finden, wie die Klan-Struktur, religiöse Glaubensvorstellungen, ökonomische 
Aktivitäten, Arbeitsmigration, genutzte Technologien, Landbesitzformen sowie das Patriarchat. 
Einige Klans, wie z. B. die Tiriki, haben jedoch ganz eigene Traditionen entwickelt und unter-
scheiden sich dadurch seit Jahrzehnten von allen anderen Luhya.  
 
Geschichte: Eine detailliertere Darstellung der Geschichte der Luhya gibt Cattell (2004). In der 
vorkolonialen Zeit war die Ökonomie der Luhya sowohl auf das Halten von Rindern und Ziegen 
als auch auf Landwirtschaft ausgerichtet. Auch Jagen und Sammeln gehörten zu den Einkom-
                                                
62 In der Literatur und im mündlichen Sprachgebrauch werden die Luhya auch als Abaluhya bezeichnet (Cattell 2004). 
63 Ministry of Finance and Planning (2002) 
 





mensquellen (Round-Turner 1994). Die Hauptnahrungsmittel waren verschiedene Hirsearten, 
Jams, Honig und Fleisch (Round-Turner 1994). 
Die vorherrschende Form der Subsistenzwirtschaft war in ein traditionell gewachsenes sozio-
politisches religiös-moralisches System eingebettet. Der religiöse Glauben der meisten Luhya 
beinhaltete einen Schöpfergott, Were oder Wele genannt. Dieser traditionelle Gott der Luhya 
ist männlich. Berge, Bäume sowie andere Objekte wurden von weiteren, allerdings unge-
schlechtlichen, Geistern bewohnt. Als Mittler zwischen den Lebenden und der Geisterwelt gibt 
es die Geister der Ahnen. Sie sind zweigeschlechtlich und besitzen gleiche Kraft. In jedem 
Haus gab es einen Altar für die Geister der Ahnen, die mit kleinen Geschenken in Form von 
Essen oder Bier geehrt und bei Problemen oder besonderen Ereignissen angesprochen wur-
den.  
Die grundlegende Basis der sozialen Organisation bestand aus Familiengruppen, die von ei-
nem männlichen Ahnen abstammten. Land war im gemeinschaftlichen Luhya-Besitz und wurde 
für Ackerbau, Viehweide, zum Sammeln von Holz, Medizin bzw. sonstigen Rohstoffen genutzt. 
Die Dorfältesten (Lukuru) wiesen den männlichen Familienoberhäuptern Flächen für den 
Ackerbau zu. Männer hatten somit vorrangigen Zugriff auf die Ressourcen (einschließlich der 
Arbeitskraft der Frauen). Zusätzlich zogen sie als Krieger in den Kampf und regierten in ihren 
Häusern und Familien. Die Arbeit der Männer bestand aus der schwereren Feldarbeit, Haus-
bau, dem Hüten des Tierbestandes und der Pflege der sozialen Beziehungen.   
Ehen wurden von den Eltern arrangiert. Die erste Frau war meist deutlich jünger als der Mann, 
da sie mit einsetzender Menstruation als erwachsen galt, während sich die Männer erst im 
Kampf oder auf der Jagd beweisen mussten. Von den Männern wurde verlangt, dass sie in der 
Lage waren eine Familie zu leiten und zu ernähren. Polygamie war und ist zum Teil noch ver-
breitet. Eine große Anzahl an Frauen demonstriert den Reichtum des Mannes, der sich sowohl 
das Brautgeld als auch die Unterhaltung der großen Familie leisten kann. In der traditionellen 
Luhya-Gesellschaft wurde Sexualität als gesund und natürlich betrachtet.  
Frauen bleiben selbst als Mütter im Haus des Mannes „Fremde”. Sie werden z. B. nicht in Fa-
miliengeheimnisse eingeweiht, bis sie sterben und auf dem Land des Mannes beerdigt werden. 
Erst dann sind sie als Ahnengeist dem Mann ebenbürtig. Andererseits wird der eigenen Mutter 
sehr viel Respekt entgegengebracht. Mutter-Sohn- und Mutter-Tochter-Beziehungen sind ein 
starkes Band durch das ganze Leben hindurch. Trotz der untergeordneten Stellung der Frau 
hatten Frauen ihre eigenen Bereiche der Entscheidungsbefugnis. Sie bestellen die Felder für 
den Eigenbedarf und, seit Einführung des Geldes, zum Verkauf von Feldfrüchten. Auch die Er-
ziehung der Kinder und die gesamte Hausarbeit sind Frauensache. In der weiblichen Hierar-
chie stehen die ältesten Frauen, Mütter und Schwiegermütter an erster Stelle. Daraus erklärt 
sich, warum Kinderlosigkeit eine Tragödie darstellte. Kinder unterstützen meist die Frauen bei 
der Arbeit und brachten der Frau eine höhere gesellschaftliche Stellung ein. 
Die Statusunterschiede zwischen Individuen basierten auf dem Geschlecht, Alter, der Ver-
wandtschaft, dem Reichtum (vor allem Rinder), speziellen Fähigkeiten und persönlichen Quali-
täten. Rituale und handwerkliche Spezialitäten ermöglichten Individuen, Reichtum und Prestige 
zu erlangen. Dabei hatten Männer wiederum Vorrang bei bestimmten Tätigkeiten. Nur Männer 
konnten z. B. Holzschnitzerei betreiben oder Regen machen. In vielen Gruppen waren Frauen 
diejenigen, die Geschirr töpferten, sich mit der pflanzlichen Medizin auskannten und als Heb-
 





ammen oder Heilerinnen Ruhm erlangten. Die Luhya stellten von der Waffe bis zum typischen 
grasgedeckten Lehm-Haus alles selbst her. Jede Angelegenheit wurde nach ihrem funktiona-
len Wert und Nutzen für die Gemeinschaft bewertet (Opole 1992a).  
Die Männer waren durch ihre Vorrangstellung autoritärer und unabhängiger, während Frauen 
eher in sich gekehrt und schüchtern wirkten. Erst die älteren Frauen standen gerade und 
schauten dem Gesprächspartner ins Gesicht, sprachen fest und verhielten sich wie ein Mann. 
Dieser Verhaltenswechsel war gesellschaftlich akzeptiert. Traditionell verbrachten die Enkel-
kinder viel Zeit mit den Großeltern, die an den Abenden die alten Geschichten erzählten und ihr 
Wissen an die nachfolgende Generation weiter gaben. In der Mitte des 19. Jahrhunderts be-
gannen die Luhya in befestigten Dörfern zu leben, um sich gegen neue Einwanderer und Vieh-
diebstahl besser verteidigen zu können. Innerhalb der Dörfer gab es keine zentrale Autorität, 
allerdings hatten die Dorfältesten ein hohes Ansehen und politische Macht. Sie waren die Wah-
rer der Normen, Werte, Mythen und Traditionen. Gelegentlich waren mehrere Dörfer unter der 
Leitung eines markanten Mannes vereint, der durch Hochzeiten zwischen den Bewohnern der 
verschiedenen Dörfer Allianzen schmieden konnte. Diese Verbindung war aber eher lose und 
wechselhaft.  
Britische Entdecker, Missionare, Ärzte und Soldaten erreichten Westkenia im späten 19. Jahr-
hundert. Der britisch-amerikanische Afrika-Forscher Henry Morton Stanley (1841-1904) war 
wahrscheinlich der erste Europäer, mit dem die Luhya Kontakt hatten, als dieser in den 
1870iger Jahren den Viktoriasee erkundete. Joseph Thomson war der erste Europäer, der 
1883 nachweislich das Gebiet der Luhya betrat. Etwa um 1910 waren die Briten in der Lage, 
lokale Männer als Dorfvorsteher (Chief) des kolonialen administrativen Systems zu ernennen. 
Sie führten Geld und Steuern, Lohnarbeit, formale Bildung und schulmedizinische Behandlung 
ein. Diese neuen gesellschaftlichen Entwicklungen ignorierten das traditionell gewachsene 
System und untergruben dessen Kraft. Mit den Europäern veränderten sich auch die Essge-
wohnheiten. Mais wurde eingeführt und behauptete sich schnell als Grundnahrungsmittel 
(Round-Turner 1994).  
Der Wald spielte vor allem als Rohstoffressource für Medizin, Honig, Holz, Gras, Kräuter, Ge-
müse und Früchte eine große Rolle. Einige Baumarten, wie beispielsweise der auffallend rot 
blühende Korallenbaum (Erythrina abyssinica), wurden für Rituale zur Reinigung bzw. Recht-
sprechung genutzt. Bestimmte Baumarten waren für den Hausbau verboten (Round-Turner 
1994). Diese Regelungen waren eng mit den traditionellen Glaubensgrundsätzen verbunden.  
In Westkenia wurde Land nicht an die Europäer veräußert, aber die Luhya standen unter star-
kem Druck cash crops zu produzieren, sich in Lohnarbeit für die Kolonialisten zu verdingen 
sowie das Christentum und den europäischen Lebensstil zu akzeptieren.  
In Folge weiter anhaltender Immigration und der Verringerung der Waldfläche wurde der 
Kakamegawald in den 1920iger Jahren für Neuansiedlungen geschlossen (Round-Turner 
1994). Gleichzeitig nahm die kommerzielle Holznutzung zu, da das tropische Holz des vorhan-
denen Primärwaldes eine lukrative Einkommensquelle darstellte. 1933 wurde der 
Kakamegawald gegen den heftigen Widerstand der lokalen Bevölkerung als Gazetted Forest 
von der Kolonialregierung  ausgewiesen (Mitchell 2004).   
 





Gegenwart: Mit der Veränderung der verschiedenen Lebensaspekte hat sich die Subsistenz-
wirtschaft in ein duales System gewandelt, in dem das Überleben der Familie von Familienmit-
gliedern abhängt, die die Farmen bewirtschaften und anderen, die meist in den größeren Städ-
ten einer Lohnarbeit nachgehen. Dabei sind beide Seiten voneinander abhängig und unterstüt-
zen sich gegenseitig. Neben Mais werden heute Kartoffeln, Maniok und Bohnen sowie eine 
größere Anzahl von Früchten wie Papaya, Bananen, Guaven und Mangos kultiviert. Einige 
Farmer bauen Teesträucher und Zuckerrohr an, um ihr Einkommen zu verbessern.  
Mit der Vergabe von individuellen Landtiteln an Familienoberhäupter um 1970 gehört das Land 
nun individuellen Besitzern – meist Männern, denn Frauen erhalten keine Landtitel (Round-
Turner 1994). Alles in allem bevorteilt das einheimische Patriarchat in Kombination mit dem bri-
tischen Patriarchat die Männer in Bezug auf Ressourcen, Bildung, Beschäftigung und politi-
schen Einfluss. Damit bleibt die Geschlechtsdifferenzierung ein starkes und charakteristisches 
Element der Luhya-Kultur und -Gesellschaft.  
Nahezu alle Luhya-Klans sind heute zum Christentum konvertiert. Dennoch hat sich die Be-
zeichnung Weve für Gott erhalten. Einige Klans, beispielsweise die Tiriki, haben noch einen 
höheren Anteil an traditionell afrikanischen Religionsanhängern, die das Christentum nach wie 
vor ablehnen. Eine Anzahl lebendiger Traditionen, wie z. B. Übergangsrituale bei Geburt, Hei-
rat und Tod, werden nach wie vor praktiziert. Dabei gibt es in den unterschiedlichen Klans je-
weils eigene Ausprägungen und Praktiken. Die Wahl des Ehepartners wird heute oft von den 
jungen Leuten selbst bestimmt – obwohl auch arrangierte Ehen weiterhin existieren. Gesellig-
keit und gute Manieren werden unter den Luhya hoch geschätzt. Respekt ist ein fundamentaler 
Wert in der Luhya-Kultur. Lautes Sprechen und „ärgerlich werden“ hingegen gelten als Zeichen 
von Schwäche. Emotionale Beherrschung ist charakteristisch – obwohl Frauen dazu tendieren 
emotionaler zu reagieren als Männer. 
Frauen sind oft in medizinischen Berufen oder als Lehrerinnen beschäftigt und werden als ge-
bildete Frauen wegen ihres Berufes geachtet und geschätzt. Die Arbeitsmenge, die auf den 
Schultern der Frauen lastet, hat durch den steigenden Schulbesuch der Kinder zugenommen. 
Hinzu kommt, dass die Kinder in der Schule Suaheli und Englisch sprechen. Das Bildungssys-
tem beruht größtenteils auf den von den Briten übernommenen Inhalten und viele der alten, 
ehemals von den Großeltern weitergegebenen Weisheiten geraten in Vergessenheit. 
Männer sind oft Arbeitsmigranten, die auf Grund des Mangels an adäquater Lohnarbeit vor Ort 
für Jahre fort gehen, in den städtischen Ballungsgebieten Geld verdienen und dann im Alter 
von 40 oder 50 Jahren zurückkehren um ihren Ruhestand als Farmer mit der Familie zu ver-
bringen. Während dieser Zeit werden sie oft finanziell von den Kindern unterstützt.  
Die gesellschaftlichen Veränderungen der letzten Jahrzehnte drängen Männer zu Lohnarbeit 
und erhöhen die Arbeitslast der Frauen, während sie gleichzeitig ihren Zugriff auf Ressourcen 
reduzieren. Diese Veränderung der Geschlechtsbeziehung wirkt sich zu Ungunsten der Frauen 
aus. Heute versuchen die Luhya in einer Welt, in der Männer und Frauen gleichermaßen von 
Knappheit, Armut und Machtlosigkeit betroffen sind, das Familiensystem wieder auf gegensei-
tige soziale Unterstützung auszurichten (Cattell 2004). 
 
 





4.4.1.1 Isukha  
Die Isukha, ein Klan der Luhya, siedeln traditionell am nordwestlichen Rand des 
Kakamegawaldes. Sie sind bekannt für ihre alljährlich durchgeführten Bullenkämpfe, welche 
einstmals zu Ehren tapferer Krieger während der Beerdigung auf deren Gräbern durchgeführt 
wurden. Heute sind die Bullenkämpfe eine Form der zwischendörflichen Volksfeste und beto-
nen die enge Bindung der Isukha an die Viehzucht. Begleitet werden die Festlichkeiten von 
Festgelagen, bei denen vor allem Bier konsumiert wird (Round-Turner 1994). 
Die heute vorherrschende Religion der Isukha ist das Christentum, welches in verschiedenen 
evangelischen und katholischen Kirchen praktiziert wird. In ihrer Lebensform sind die Isukha 
sehr typische Luhya. Sie sind vorwiegend Farmer. Der Wald stellt für sie in erster Linie eine 
Rohstoffquelle dar. Die Subsistenzlandwirtschaft wurde früher durch eine breite Palette an 
Nichtholzprodukten ergänzt. Neben der Jagd sammelten und ernteten die Isukha Waldprodukte 
(Ipara 2004). Traditionell unterlag die Verwaltung und Betreuung des Waldes den Dorfältesten. 
Der Besitz des Waldes war nicht an Individuen sondern ganze Klans gebunden (Ipara et al. 
2005). Somit unterlag der Wald der sozialen Kontrolle und konnte vielfältige Aufgaben erfüllen. 
Ipara (2005) nennt z. B. die Unterstützung des kulturellen Erbes, Absicherung des gleichartigen 
Zugangs zum Wald für alle Dorfbewohner, Erhöhung der kollektiven Verantwortlichkeit, Risi-
kominderung in Bezug auf Landnutzungskonflikte und Unterstützung von Nießbrauchrechten 
für Frauen.  
Die radikalen Veränderungen der Landbesitzverhältnisse während und nach der Kolonialisie-
rung schafften viele der alten Vorteile ab und schufen Unsicherheit unter den Isukha. Mit den 
neuen Regelungen gekoppelt war der Verlust an Zugang und Nutzungsrechten zum 
Kakamegawald. Auch das während der Kolonialzeit eingeführte Shamba-System64 wurde 1987 
nahezu im gesamten Kakamegawald eingestellt. Im Einzugsgebiet der Isukha wurden einige 
Shamba-Flächen weiterhin bewirtschaftet, obwohl die Bepflanzung mit den Baumsetzlingen nur 
mangelhaft oder gar nicht mehr erfolgte (Mitchell 2004, S. 44). Die letzten Shamba-Nutzer sie-
delten allerdings nicht im Wald, sondern außerhalb in den angrenzenden Dörfern. Vor einigen 
Jahren wurde auch diese Form der Waldnutzung verboten. Dies stellt die Isukha vor das Prob-
lem, mit gleicher Landfläche immer mehr Menschen ernähren zu müssen.  
 
4.4.1.2 Tiriki 
Die Tiriki, ein weiterer Sub-Klan der Luhya, sind ebenfalls überwiegend Farmer. Ihre Dörfer 
grenzen unmittelbar an den südöstlichen Rand des Kakamegawaldes an. Sie leben länger als 
alle anderen Luhya-Klans in diesem Gebiet und haben sicher auch daher eine engere Bindung 
an den Wald (Mitchell 2004). Im Unterschied zu den anderen Luhya-Klans praktizieren die 
Tiriki im festen Rhythmus von 5 Jahren Initiierungsfeiern in heiligen Hainen (Kavunyonje) und 
messen den daraus entstehenden „Altersgruppen“ große Bedeutung bei.  
Die männliche Beschneidung, die anschließende Initiierungsphase sowie das strikte Alters-
gruppensystem sind typische Traditionen der Tiriki. Die Initiierung markiert eine wichtige Le-
bensstufe – den Eintritt in das Erwachsenenleben. An die heiligen Haine werden einige Anfor-
                                                
64 siehe Kapitel Kenias Waldressourcen, S. 58 ff. 
 





derungen gestellt. So muss ein klarer Bach den Wald durchfließen und bestimmte Heilpflan-
zen, z. B. zur Unterstützung der Blutgerinnung, vorhanden sein. Während der Initiierungszeit 
werden die jungen Männer für eine bestimmte Zeit im Wald untergebracht und von der ge-
wohnten sozialen Umgebung, besonders von den Frauen, getrennt. Sie müssen dort im Bei-
sein der erwachsenen Männer leben. Die Dorfältesten lehren die traditionellen Weisheiten über 
das Leben als Tiriki. In früherer Zeit verbrachten die Initiaten 6 Monate im Wald – heute ist die-
se Zeit auf wenige Wochen in den Schulferien geschrumpft (Mitchell 2004). Die jungen Männer 
lernen während ihrer Zeit im Wald Gefahren furchtlos in die Augen zu sehen. Die Erfahrungen 
im Wald sollen den Jungen helfen, im weiteren Leben zu bestehen. Die heiligen Haine sind 
traditionell mit Hilfe von Tabus gegen Eindringlinge und Ausbeutung geschützt. Auch Bäume 
außerhalb der Haine sind durch die Tradition geschützt. Round-Tourner (1994) berichtet z. B., 
dass die Tiriki den Mugumu-Baum (Ficus thonningii) an die Gräber verstorbener männlicher 
Ahnen pflanzen, um sie zu ehren.  
In Hinsicht auf die Naturressourcen war es allen initiierten Tiriki erlaubt, mit ihren Familien ein 
unbesetztes Stück Land zu bewirtschaften. Während in den anderen Luhya-Klans die Landver-
teilung der Klan-Angehörigkeit untergeordnet wurde, ist in der Kultur der Tiriki die Klan-
Zugehörigkeit sekundär. An ihrer Stelle wird die Zugehörigkeit zu einer speziellen Altersgruppe, 
mit der die Männer die Initiierung erlebten, die höchste soziale Bedeutung zugesprochen. Die 
Mitgliedschaft in lokalen Gemeinderäten wird durch die Altersgruppe bestimmt und nicht durch 
Klan-Zugehörigkeit. Rituale werden in der Gemeinschaft praktiziert und nicht auf Klan-Basis. 
Die Segnungen der Ahnen werden ebenfalls für eine spezielle Altersgruppe angesehen und 
nicht nur für einen Klan. Auch die Initiierung wird von allen Tiriki in der Gemeinschaft geplant 
und durchgeführt.  
Im Zusammenhang mit der Ausweisung des Kakamegawaldes um 1930, bei der traditionelle 
Grenzen und Nutzungsformen keine Rolle spielten, beschlossen die Dorfältesten der Tiriki 
dennoch ihre heiligen Wälder direkt unter ihre eigene Kontrolle zu stellen und sie zur Not auch 
kämpferisch zu verteidigen (Opole 1992b). Bis heute wird dies weitestgehend von den Regie-
rungsbeamten toleriert. Die Studie von Lugandiru & Sigu (o.J., S. 1) zeigt, dass 42 solcher 
Wälder bestehen, von denen nur 5 durch Landstreitigkeiten bedroht sind. 
Im Unterschied zu anderen Luhya-Klans verweigert sich gegenwärtig ein relativ großer Anteil 
der Tiriki dem Christentum und folgt weiterhin den TAR. Zudem werden die Tiriki von anderen 












Die Ogiek sind eine zahlenmäßig sehr kleine Volksgruppe, die nahezu alle Hochlandregenwäl-
der Kenias besiedelt. Zur Herkunft der Ogiek berichtet Sobania (2003): “According to the story, 
an old man near the end of his life gave each of his three sons a gift that he thought would pro-
vide for them in the future. To the first son he gave an arrow. With the arrow this son soon 
learned to hunt and became an Ogiek. To the second son the old man gave a hoe. This founder 
of the Kikuyu learned to farm the land and grow crops. The thirds son, who received as his gift 
a stick, used it to herd cattle and founded the Massai“(Sobania 2003, S. 13). 65  
 
 
Abbildung 13: Hochlandregenwälder, in denen die Ogiek siedeln 
Quelle: Blackburn (1982, S. 3) 
 
Die Ogiek gehören traditionell zu den Jägern und Sammlern. Die typische Lebensweise von 
solchen nicht sesshaften Gesellschaften wird nach der anthropologischen Literatur (z. B. Harris 
1989, S. 89 ff.; Goodman 1994, S. 85) folgendermaßen charakterisiert:  
                                                
65 „Ein alter Mann gab, als er sein Ende nahen fühlte, seinen drei Söhnen je ein Geschenk, welches sie durch ihr weiteres Le-
ben geleiten sollte. Dem ersten Sohn schenkte er einen Pfeil. Dieser Sohn lernte zu jagen und wurde ein Ogiek. Dem zweiten 
Sohn schenkte er eine Hacke. Dieser Sohn wurde der Begründer der Kikuyu und lernte die Erde zu bearbeiten, Saat einzubrin-
gen und zu ernten. Der dritte Sohn bekam einen Stock, mit dem er Vieh hütete und ein Nomade wurde - der Stammvater der 
Massai.“ (Übersetzung der Verfasserin) 
 
 





 Bedingt durch die nomadische Lebensweise findet kaum Akkumulation von Prestigegü-
tern statt.  
 Die Männer spezialisieren sich auf die Jagd, während die Frauen Sammeltätigkeiten 
und die gelegentliche Jagd auf kleinere Tiere praktizieren.  
 Die politische Struktur der Jäger und Sammler besitzt nur eine sehr flache Hierarchie. 
Die Frauen sind in vielen Bereichen gleichgestellte Partnerinnen.  
 Bei Streitigkeiten innerhalb eines Klans wandert eine Gruppe ab und eröffnet eine neue 
Linie, wobei dieses Verhalten nur bei ausreichend vorhandenen unbesetzten Lebens-
räumen möglich ist.  
 Jäger und Sammlerkulturen bewohnten früher ausgedehnte Lebensräume, in denen die 
Bevölkerungsdichte insgesamt niedrig war. 
Im Gegensatz zu anderen Jäger- und Sammlergruppen sammeln die Ogiek neben der Jagd 
nur eine geringe Menge an Früchten oder Wurzeln (Blackburn 1992; Kratz o.J.), wohingegen 
dem Honig eine besondere Bedeutung zukommt. Honig wird über das Jahr verteilt in den ver-
schiedenen Höhenlagen geerntet und zu vielen Gelegenheiten im alltäglichen Leben genutzt.  
 
Geschichte: Erste sporadische schriftliche Aufzeichnungen finden sich in den Unterlagen der 
englischen Kolonialmacht, in den Reiseberichten von Afrika-Forschern oder in den behördli-
chen Unterlagen. In einer Karte des Afrika-Forschers Joseph Thomson (1858-1895) wird ein 
Gebiet der Ogiek mit „Andorobo elephant hunterer“ beschriftet (zitiert nach Blackburn 1992, 
S. 10). Dies deutet auf die traditionell jagdliche Ausrichtung und Kenntnis der Ogiek hin. Münd-
liche Überlieferungen zur Geschichte der Ogiek reichen maximal 100 Jahre zurück und sind oft 
unscharf, da sie von einzelnen Informanten in hohem Alter stammen. Durch die anthropologi-
sche Forschung von Blackburn und Kratz in den Mau-Bergen gibt es für den Zeitraum zwi-
schen 1970 - 1990 einige ausführlichere themenbezogene anthropologische Aufzeichnungen. 
Blackburn (1971) befasste sich insbesondere mit der Bedeutung von Honig und Kratz (1994) 
untersuchte die Beschneidung von jungen Mädchen. Neben diesen Werken gibt es einige Be-
richte über die für Jäger- und Sammlergemeinschaften ungewöhnliche Territorialaufteilung der 
Ogiek (Towett 2004; Blackburn 1992).  
Traditionellerweise wurde der Wald in klaneigene Parzellen, sogenannte Konoitos, unterteilt. 
Sie reichten quer durch alle Höhenschichten und Waldtypen und wurden vertikal meist durch 
Bäche oder Flüsse begrenzt. Damit war jeder Klan in der Lage, Honig zu den unterschiedlichen 
Jahreszeiten zu ernten. Die Wanderungen des Klans richteten sich nach den Hauptjahreszei-
ten für die Ernte von Honig (Kratz o.J., S. 2). Der Wald oder die Landfläche als solches waren 
nicht das Eigentum des jeweiligen Klans, im Gegensatz zu den darauf befindlichen nutzbaren 
Ressourcen wie Bienenstöcken (50-200 pro Familienoberhaupt). Jagdbares Wild hingegen 
wurde auch über die Grenzen der Konoitos verfolgt und ungestraft auch in dem Gebiet des 
Nachbarklans gejagt (Blackburn 1982, S. 12).  
Mit dem Eintreffen der ersten Europäer und während der Kolonialzeit wurde die Jagd von den 
Engländern gesetzlich reglementiert. Da die Ogiek jedoch in abgelegenen und unzugänglichen 
Gebieten lebten, konnten sie noch bis in die 1970iger Jahre ihre traditionelle Lebensweise 
praktizieren. Danach wurden im ganzen Land Umsiedlungsprojekte durchgeführt, um die Ogiek 
 





außerhalb der Wälder anzusiedeln. Bis zum heutigen Zeitpunkt ist dieses Unternehmen jedoch 
nicht abgeschlossen, da die Ogiek weiterhin ihre Bienenstöcke betreuen, ihr Vieh in den Wäl-
dern weiden bzw. in Krisensituationen wie den Stammeskonflikten am Mount Elgon 2006/2007 
mit der ganzen Familie wieder ihre ursprüngliche Heimat aufsuchen. Dies wird von den Behör-
den weitestgehend toleriert (persönliches Gespräch mit dem Förster Ndiema, Kapsokworny, 
2007). Kratz beschreibt, dass die Ogiek traditionell an einen Gott (Tororet oder Asiista) glau-
ben, der ihnen wohlgesonnen ist und als Hüter der Ordnung gilt. Daneben gibt es den Glauben 
an die Geister der Ahnen (Oiik), die Unglück bringen, wenn sie vergessen oder missachtet 
werden. Aus diesem Grund ist es wichtig, die Alten in der Gemeinschaft zu achten und gut zu 
versorgen. Diese Beschreibung stimmt mit dem Bild der traditionellen afrikanischen Religion 
überein (siehe Kapitel 4.2, S. 51). 
Der Wald stellte den Ogiek ihre Grundnahrungsmittel z. B. Wild, Honig, Früchte zur Verfügung, 
und lieferte gleichzeitig den Schutz vor Feinden. Obwohl die Ogiek traditionell von der Jagd 
abhängen und ihre traditionelle Nahrung zu 75 % aus Fleisch bestand (Blackburn 1992, S. 39), 
wird dem Honig mehr Zeit gewidmet. Die Blütezeit von Bäumen und Waldpflanzen bestimmt, 
wann welches Waldgebiet aufgesucht wird. Insofern sind Jäger und Sammler mit Nomaden 
vergleichbar, deren Wanderungsbewegungen durch die Natur bestimmt werden. Die Ogiek 
folgten entweder den blühenden Bäumen oder dem vorhandene Wild (Blackburn 1992, S. 19). 
Wild war früher in den von den Ogiek bewohnten tropischen Wäldern ganzjährig zu finden. Ge-
jagt wurden Tiere vom Elefanten bis hin zur Antilope, entweder mit Fallen, Pfeil und Bogen 
oder dem Speer.  
Die enge Verbindung der Ogiek zum Wald wird dennoch der Abhängigkeit und hohen Bedeu-
tung von Honig im alltäglichen Leben zugeschrieben. Blackburn betont: “Indeed their forest 
adaption is primarily predicated upon the importance that they attach to honey and its multiple 
uses“(Blackburn 1992, S. 4).66 Neben dem alltäglichen Nutzen wird dem Honig aber auch eine 
hohe symbolische Bedeutung beigemessen: "In fact, the Ogiek cannot be adequately unders-
tood without first studying the role of honey in their beliefs and behavior. Although honey is a 
secondary food source for the Ogiek, it has value far beyond its intrinsic worth. Honey's impor-
tance to the Ogiek is evident by how it integrates various systems in Ogiek life. Honey is funda-
mental to Ogiek beliefs and behavior as such is the central symbol in Ogiek culture. Honey has 
multiple meanings to the Ogiek and these meanings integrate all categories of Ogiek culture at 
the highest level of abstraction. … Honey is central to Ogiek ethos. It is a major part of what the 
Ogiek feel is their distinctive character and quality of life. Because the theme of honey is a ma-
jor part of the principles which direct Ogiek thought and behavior, it is the most appropriate il-
lustration of how the Ogiek personality, cultural and social systems relate to each other, and 
how these systems, in turn, relate to the natural environment“ (Blackburn 1992, S. 5).67 
                                                
66 „In der Tat, ihre Anpassung an den Wald basiert hauptsächlich auf der Bedeutung des Honigs und seines mannigfaltigen 
Nutzens.“ (Übersetzung der Verfasserin) 
67 „Tatsächlich können die Ogiek nicht wirklich verstanden werden ohne zunächst die Rolle des Honigs in ihrem Glauben und 
Verhalten zu studieren. Obwohl Honig eine sekundäre Nahrungsquelle für die Ogiek darstellt, hat er Bedeutung noch weit über 
seinen intrinsischen Wert hinaus. Die Wichtigkeit des Honigs für die Ogiek ist dadurch bewiesen, wie er verschiedene Bereiche 
des Lebens der Ogiek verbindet. Honig ist elementar im Glauben und Verhalten der Ogiek verankert und als solches ist er ein 
zentrales Symbol in der Kultur der Ogiek. Honig hat vielfältige Bedeutung für die Ogiek und diese Bedeutungen integrieren alle 
Kategorien der Kultur der Ogiek auf der höchsten Ebene der Abstraktion. … Honig ist zentral in das Ethos der Ogiek integriert. 
Die Ogiek fühlen, dass er den Hauptteil ihres unverkennbaren Charakters und die Qualität ihres Lebens ausmacht. Weil das 
 





Ein weiteres Beispiel für die durch den Lebensraum bestimmte Lebensweise ist der Rhythmus 
der Initiierung. Ursprünglich fand sie nur alle 7 Jahre statt – wie die Blüte der Setiot-Pflanze68, 
einem wichtigen Honiglieferanten. Nur in Blütejahren stand genug Honig für die Festlichkeiten 
zur Verfügung (Blackburn 1992, S. 47). Der Honig wurde benötigt, um alle Gäste mit den ent-
sprechenden Mahlzeiten, insbesondere mit Honigwein, zu versorgen.  
Gegenwart: Die schrumpfenden natürlichen Wälder (Lambrechts 2007) stellen die gravie-
rendste Veränderung dar, mit der die Ogiek heute konfrontiert sind. Der Waldverlust wird durch 
die inadäquate Naturressourcen- und Landbesitzgesetzgebung, durch die ungeregelte und 
zum Teil ungesetzlich Holzernte von Tropenholz (Olea capensis, Prunus africana, Aningeria 
adolfi-friedericii) durch Konzessionäre wie Rai Plywood (Cameron 2000), sowie den von in den 
Wald vordringenden Siedlungen hervorgerufenen Bevölkerungsdruck verursacht. Waldweide 
auf bei der Holzernte entstandenen Lichtungen führt zum Ausbleiben einer überlebensfähigen 
Naturverjüngung der heimischen Baumarten (Cameron 2000, S. 18).  
Zudem werden die Ogiek wegen ihres traditionell versteckten Lebensstils in schwer zugängli-
chen Gebieten und der geringen Hierarchie innerhalb ihrer Klans kaum als Teil der keniani-
schen Gesellschaft wahrgenommen. Es ist sehr schwierig für sie, ihren Anliegen in der ohnehin 
komplizierten Tagespolitik Gehör zu verschaffen bzw. ihre Rechte einzufordern.  
In den 1970iger Jahren fand in Kenia eine Landreform statt, bei der auch den Ogiek-Klans 
Land zugeteilt wurde (Kratz o.J.). Jedoch erfolgte diese Aufteilung und der Verkauf einzelner 
Flächen intransparent. Land wurde teilweise auch an gebietsfremde Personen vergeben. Zu-
sätzlich verkauften einige Ogiek-Klans das ihnen zugeteilte Land, um an Geld zu gelangen und 
sich danach wieder wie früher in den Wald zu flüchten. Dieser sieht eine Besiedelung eigentlich 
nicht vor, denn er ist als Forest Reserve markiert. Meist werden die Ogiek aber auf Grund ihrer 
Geschichte zumindest geduldet, solange sie den Wald nicht gefährden. 
Einige der Ogiek siedeln nun außerhalb des Waldes, um den Kindern eine Schulbildung zu er-
möglichen bzw. selbst einer bezahlten Tätigkeit nachgehen zu können. Andere Klan-Mitglieder 
leben nach wie vor zumindest einen Teil des Jahres ein traditionelleres Leben im Wald. Dabei 
bleiben die Frauen und Kinder meist an einem festen Ort, während die Männer durch den Wald 
streifen (Kratz o.J.). Die Migration von jungen Ogiek in die Städte ist hoch und der traditionelle 
Lebensstil mit den dazugehörigen vielfältigen Traditionen bröckelt. 
  
                                                                                                                                                         
Thema des Honigs ein Hauptteil der Prinzipiendarstellt, die die Gedanken und das Verhalten der Ogiek leiten ausmachen, ist es 
die passendste Illustration dafür wie die Persönlichkeit, das kulturelle und soziale System zueinander im Verhältnis stehen und 
wie diese Systeme wiederum sich auf die natürliche Umwelt beziehen.“ (Übersetzung der Verfasserin)  
68 Mimulopsis solmsii 
 

















5 Kulturelle Bedeutung des Waldes bei den Isukha 
5.1 Strukturierung der Ergebnisse und Kurzcharakteristik der Interviewpartner 
 
Befragt wurden 16 Interviewpartner, sowohl Männer als auch Frauen im Alter von 28 bis 78 
Jahren. Sie repräsentieren die lokale Bevölkerung der Isukha. Neben Bauern (größte Gruppe) 
gehören die Interviewten den Berufen Pfarrer, Lehrer, Tischler, Herbalist, Polizist, Förster, 
Beschneider, Armeeangehöriger (pensioniert) und Fremdenführer an. Zwei Gesprächspartner 
sind keine gebürtigen Isukha, leben aber schon mindestens fünf Jahre vor Ort und bringen ihre 
Kenntnisse über die lokalen Besonderheiten ein.69 
 
Tabelle 4: Kurzcharakteristik der Interviewpartner der Isukha 
Interview-
Nr. 
Beruf Alter Geschlecht Religion Isukha 
I1 Pastor/Bauer 70 männlich Christ ja 
I2 Pensionierter Lehrer/Bauer 68 männlich Christ ja 
I3 Bauer 78 männlich Christ ja 
I4 Pensionierter Armee-Offizier/Bauer 78 männlich Christ ja 
I5 Pastor/Bauer 64 männlich Christ ja 
I6 Hausfrau/Bauer 30 weiblich Christin ja 
I7 Forstassistent 30 männlich Christ ja 
I8 Hausfrau/Bauer 36 weiblich Christin ja 
I9 Leiter des botanischen Gartens 36 männlich Christ ja 
I10 NRO-Mitarbeiter 40 männlich k. A. nein 
I11 Gästebetreuer auf der Forststation 47 männlich Christ ja 
I12 Herbalist/Bauer 49 männlich Christ ja 
I13 Pensionierter Polizist/Bauer 60 männlich Christ ja 
I14 Tischler 53 männlich Christ ja 
I15 Beschneider 49 männlich k. A. nein 
I16 Herbalistin/Bauer 28 weiblich Christin ja 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Bei den Isukha sind die Ergebnisse in die Bereiche multidimensionale Wahrnehmung des Wal-
des, Schutznotwendigkeit und Schutzmaßnahmen, Wissen und Gefühle zum Wald und Bewer-
tung von waldgeschichtlichen Ereignissen und künftige Entwicklung untergliedert (Abbildung 
14). Diese wurden aus den Antworten der Interviewpartner abgeleitet.  
Den Kategorien erster Ordnung sind die Kategorien zweiter Ordnung (z. B. Wald für die Ein-
kommensgenerierung unter „Multidimensionale Wahrnehmung des Waldes“) untergeordnet, 
die in den einzelnen hier folgenden Kapiteln detailliert beschrieben werden. Dabei wurden Zita-
te aus den Interviews eingesetzt, um die Kategorien anschaulich darzustellen und valide zu er-
klären. Ergänzend sind Tabellen mit Auszügen aus dem kompletten Kategoriensystem bzw. 
zusätzliche Informationskästen dargestellt. Besonders umfangreich und nochmals breit aufge-
gliedert ist bei der „Multidimensionalen Wahrnehmung des Waldes“ die Kategorie Wald als Ge-
                                                
69 Die Befragungen erfolgten 2006. Weitere Informationen zu den einzelnen Interviewsituationen sind im Anhang zu finden. 
 





genstand spirituell-traditioneller Vorstellungen. Dies ergab sich auf Grund der Breite der Ant-
worten und ist der qualitativen Methodik verpflichtet. Die von den Befragten besonders beton-
ten und als bedeutsam wahrgenommenen Inhalte finden so auch innerhalb der Ergebnisdar-
stellung ihren Stellenwert.  
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Abbildung 15: Themenkarte multidimensionale Wahrnehmung des Waldes aus Sicht der Isukha 
5.2 Multidimensionale Wahrnehmung des Waldes bei den Isukha 
5.2.1 Überblick 
 
In diesem Abschnitt wird die heutige Sichtweise der Isukha auf den Wald dargestellt. Die Ant-
worten der Interviewpartner gliedern sich in ökonomische, soziale, kulturelle, politische und spi-
rituelle Bereiche auf, die sich zum Teil gegenseitig überlagern. Daher wird die Wahrnehmung 
des Waldes in verschiedene Dimensionen aufgegliedert, die im Folgenden näher betrachtet 
werden (Abbildung 15).  
 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
 
5.2.2 Wald für die Generierung von Einkommen  
 
Der Wald wird von den Gesprächspartnern als eine wichtige Ressource bezeichnet. Die Nut-
zung des Waldes als Subsistenzgrundlage und zur Einkommensgenerierung ist für die Ge-
sprächspartner ein zentraler Aspekt. Dabei wird die Subsistenzgrundlage hier nicht von den 
monetären Einkommen getrennt betrachtet, da sich beide Bereiche überschneiden und je nach 
 





Verfügbarkeit genutzt werden. Bei beiden handelt es sich um materielle Kulturelemente. Da 
über die materielle Nutzung ausführliche Untersuchungen existieren, die die lokalen Hauptnut-
zungsarten des Kakamegawaldes darstellen, sollen diese Aspekte nur kurz angerissen wer-
den. Gibbon (1991) untersucht die Verwendung von Feuerholz. Mitchell (2004), KIFCON 
(1992), Suda (1992) und Kokwaro (1988) beschreiben weitere materielle Nutzungen, die in den 
Interviews weitgehend bestätigt wurden. Obwohl in den Interviews die von Gibbon (1991) er-
wähnte Holzkohleherstellung nicht genannt wurde, findet sie immer noch statt, wie Gespräche 
mit dem Förster und NRO-Mitgliedern ergaben. Allerdings sind diese Aktivitäten heute, im Ge-
gensatz zu den 1990iger Jahren, illegal. 
Die genutzten Waldprodukte sind vielfältig. Die Isukha nutzen den Wald als Quelle für Feuer-
holz, wie dieser Befragte erklärt: “Majorly we use fuel wood, as a very important aspect of 
trees in our rural livelihood” (I.I7 A100). 
Aber auch als Bauholz für die traditionellen 
Häuser findet das Holz Einsatz. Vereinzelt 
wird Holz für die Herstellung von Instru-
menten, wie Gitarren und Trommeln, ein-
gesetzt. Eine weitere wichtige Nutzung des 
Waldes stellt traditionelle Medizin dar. Ein 
Interviewpartner sagt dazu: “The forest 
enables us to get herbal medicine …the 
population living in Africa depend on her-
bal medicine because we are not able to 
access the conventional medicines which 
are expensive“ (I.I9 A30 – 33). 70  Die Ge-
sprächspartner betonten, dass moderne 
Medizin zu teuer bzw. mit zu vielen Ne-
benwirkungen behaftet ist. Außerdem be-
findet sich die pflanzliche Medizin direkt im 
Wald und ist daher leicht zu beschaffen. Nahezu jeder Gesprächspartner ist mit einigen Pflan-
zenarten vertraut, obwohl das Hauptwissen bei den Kräuterkennern liegt und dort in der Fami-
lie weitergegeben wird.  
Des Weiteren erwähnten die Gesprächspartner, dass man im Wald Nutzpflanzen kultivieren 
konnte. Dabei schauten sie zurück auf die Zeit, als diese Praxis noch erlaubt war: “We look at 
a forest at a time when we used to practice the Shamba system, as a place where we could get 
enough food” (I.I4 A17). Die Interviewpartner berichteten, dass der Wald für die Waldweide der 
Kühe da ist und sie aus diesem Grund in den Wald gehen.  
Das Gras aus dem Wald kommt zum Dachdecken (I.I2 A6 – 14) sowie als Viehfutter zum Ein-
satz. Zu diesem Zweck wird umfangreiche Waldweide betrieben (I.I5 A18). Auch Lianen finden 
z. B. als Seile und beim Dachdecken Verwendung (I.I6 A49). Traditionsbewusste Isukha schät-
                                                
70 Hinweis zu den Zitaten: In den Originalinterviews sind die Texte wortwörtlich, wie vor Ort durchgeführt, aufgezeichnet. In den 
hier zitierten Ausschnitten wurden Wiederholungen der Interviewpartner und die Verständniserklärungen der Interviewerin („mh“) 
ohne Kennzeichnung entnommen. Diese Äußerungen verändern den Sinn der Interviews nicht, sondern dienen der erleichterten 
Lesbarkeit und dem besseren Textverständnis. In den Transkripten, dieaufgrund der Übersetzung von der lokalen Sprache ins 
Englische in der dritenn Person Singular standen, wurden zusätzlich die Personalpronomen in die ich-Form zurückgewandelt. Die 
Originalinterviews sind im Anhang auf der CD enthalten. 
Der Reichtum der Isukha 
“You know, the riches of our people or the bank 
of our people is an animal. We do not know 
how to take money to the bank, but we know 
how to buy an animal and keep your money 
there. Like I can buy this animal here that one 
for 6.000 Shillings, graze it for the next six 
months and sell it for 10.000 Shillings and then 
from the ten I will buy another one for six and 
another for four and graze, and you can see 
how I am making money? That is what our peo-
ple belief in. Our people do not belief that you 
keep your money in the bank, no. I can keep my 
money in the animal” (I.I2 A431 – 447). 
Abbildung 16: Reichtum der Isukha 
 





zen die Vorteile der herkömmlichen Bauweise und ziehen ein grasgedecktes Dach einem 
Wellblechdach vor, da es bei einem tropischen Regen weniger Lärm verursacht und die Wär-
me der Sonne besser abschirmt.  
Samen und Wildlinge von Bäumen und Kräutern werden aus dem Wald entnommen, um sie 
auf den eigenen Feldern auszusäen oder anzupflanzen. Nahrungsmittel wie Honig, Fische, 
Früchte, Pilze, Gemüse, beispielsweise wilde Kartoffeln sowie stimulierende Pflanzen, werden 
ebenfalls genutzt. In der Vergangenheit bereicherte Wildfleisch das Nahrungsspektrum. In Zei-
ten von Nahrungsmittelknappheit und auch während des Aufenthaltes im Wald genießen vor 
allem die Kinder die Früchte der wilden Bäume. 
Des Weiteren wurde das Fell des Colobus-Affen (Colobus guereza) erwähnt, welches für rituel-
le Zwecke im Zusammenhang mit Beschneidungen genutzt wird. Indem der rituelle 
Beschneider dieses Fell trägt, zeigt er in den Dörfern, dass die Zeit der Beschneidung gekom-
men ist. Dabei kann der Beschneider selbst sehr gut von seinem Einkommen leben (persönli-
ches Gespräch mit Gesprächspartner I15 in Shinyalu, 2006). Allerdings muss er für das Fell ei-
ne Bescheinigung des Forstamtes nachweisen, die das legale Eigentum betont (I.I15 A38 –
 40).  
 
Tabelle 5: Wald für die Einkommensgenerierung aus Sicht der Isukha 
Quelle: eigene Erhebung (2006) 
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Auch der Tourismus stellt indirekt eine materielle Nutzung des Waldes dar, denn die Touristen 
nutzen die Infrastruktur der angrenzenden Dörfer, wie öffentlichen Transport, Läden und Unter-
künfte, und sind damit eine zusätzliche Einkommensquelle (I.I9 A69 – 71). Wichtig für den Tou-
rismus (I.I5 A235), aber auch die vielfältigen anderweitigen Nutzungen, insbesondere der Heil-
pflanzen, ist die vorhandene natürliche Artenvielfalt des Waldes (I.I9 A140). 
Des Weiteren erklärten die Isukha, dass die regelmäßigen Niederschläge für die angrenzenden 
Felder eine entscheidende Rolle spielen und gutes Wachstum und regelmäßige Ernten ge-
währleisten (I.I2 A46 – 54). Der Wald und zuverlässige Regenfälle stehen für die Isukha in di-
rektem Zusammenhang (I.I5 A55 – 59).  
Als traditionelle Farmer betrachten die Isukha auch die Boden verbessernde Wirkung des 
Waldes als einen indirekten Nutzen. Ein Interviewpartner sagte: “I know what the trees do to us 
that they give us the fertility, the soil fertility, the humus and all that” (I.I2 A68 – 74).  
 
 
5.2.3 Wald als Quelle von Gesundheit und Wohlbefinden  
 
Der Wald wird von den Isukha als ein geeigneter Ort zum Spazierengehen und Erkunden an-
gesehen. Ein Interviewpartner sagt: “The forest is a good place anyway to walk in and to see 
how it is“ (I.I13 A429). Dass es möglich ist, sich dabei zu erholen, erklärt ein weiterer Inter-
viewpartner: “Sometimes I relax and walk around. I go into that forest; I have gone into that 
forest many times” (I.I2 A86). Die Wahrnehmung des Waldes ist geprägt durch die täglichen 
Gänge in den Wald und dabei gemachte Beobachtungen. Dazu zählen beispielsweise die äs-
thetische Wirkung, wie das Genießen von guten Aussichten oder die Sinneseindrücke der Tie-
re und Pflanzen: “As you walk inside the forest you can easily throw an eye to an animal and 
admire the kind of life” (I.I7 A507). Erwähnung fanden vor allem die Tierarten, die durch ihre 
Bewegung, ihr Aussehen oder ihre Geräusche auf sich aufmerksam machen. Ebenso spielen 
attraktive, auffallende Blüten und angenehme Gerüche eine Rolle. Auch der Blick von den Ber-
gen über das gesamte Waldgebiet wird von den Interviewpartnern als Genuss beschrieben. 
Hinzu kommt die kühle und sauerstoffreiche Luft, die schattige und erfrischende Atmosphäre, 
die eine körperliche Entspannung und Erholung bewirken (I.I2 A94). Ein Interviewpartner 
schränkt die entspannende Wirkung allerdings ein, da man im Wald wegen der giftigen 
Schlangen vorsichtig sein muss.  
Neben der Erholung durch die abwechslungsreiche und anregende Atmosphäre im Wald bietet 
der Kakamegawald durch seine große Artenvielfalt eine breite Palette an lokaler Medizin.72 
Diese wird von den Isukha traditionell genutzt, wie ausnahmslos alle Interviewpartner erwäh-
nen. Der Wald dient als Apotheke und stellt die Arzneien aus Sicht der Interviewpartner we-
sentlich nebenwirkungsärmer zur Verfügung als konventionelle Medikamente dies können. “If 
I have a cold and cough and I go to the forest, I pick a root and chew. It will not affect me in 
any other way, I will not have an overdose” (I.I2 A223 – 225). Außerdem ist der Erwerb der 
Heilpflanzen preiswerter: “We [the local people] might not be in a position to afford, to buy the 
conventional medicine” (I.I9 A36).  
                                                
72 Siehe auch S. 80 
 





Neben den direkt körperlich wirkenden Substanzen gibt es auch die Pflanzen, die für rituelle 
Behandlungen wichtig sind. Ein unter den Isukha bekanntes Beispiel ist der Murembe-Baum.73 
Den Einsatz von Kräutern bei Reinigungszeremonien beschreibt ein Interviewpartner: “So, I 
give the medicine to the old man who will collect the boys who have committed the crime. They 
go with them to the forest, then they advice the boys to drink the medicine;… others they use it 
for bathing. The medicine will be mixed with water, than they sprinkle it at the area where they 
are in the forest […] they go home; before entering the homestead they also do the cleansing,in 
front of their gate. They bring some of those herbal medicines there at the gate. Then if they 
have a goat, they advice to take that goat, they go with it where the crime was committed, and 
slaughter it from there, than they sprinkle again other medicine there. Then they leave” 
(I.I16 A321 – 325). 
In früherer, vorkolonialer Zeit schützten die Dorfältesten bestimmte Gebiete, um die dort 
wachsenden Heilpflanzen zu erhalten: “The nature reserves will have that place, we had some 
things that the old people were getting from there. And those things were there because of the 
trees. So what they [the old people] had, they had local medicine and they reserved that area 
not to be cut so that medicine cannot be destroyed. So they had blocked that area” (I.I14 A310). 
Heute stellt die Nutzung der Heilpflanzen für einige Isukha eine Motivation dar, diese Pflanzen 
auf der eigenen Farm anzubauen. Im Notfall kann dann unabhängig vom Managementregime 
des Kakamegawaldes direkt darauf zurückgegriffen werden (I.I11 A265).  
 
Tabelle 6: Wald als Quelle von Gesundheit und Wohlbefinden bei den Isukha 
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Quelle: eigene Erhebung (2006) 
 
  
                                                
73 Das Ritual wird im Abschnitt „Wald als Gegenstand spirituell-traditioneller Vorstellungen“ (S. 84) beschrieben. 
 





5.2.4 Wald als Gegenstand spirituell-traditioneller Vorstellungen  
 
Überblick: Die spirituell-traditionelle Ebene der Mensch-Wald-Beziehung umfasst einerseits 
den Glauben an bestimmte Eigenschaften von Bäumen, Tieren und Pflanzen oder auch dem 
Wald, an die Mythen über die Entstehung und den Ursprung des Waldes, an traditionelle Reli-
gionen bzw. das Christentum, und andererseits Erzählungen, Märchen und Fabeln, welche die 






Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Glauben:  
Religiöser Einfluss: Die Gesprächspartner erklärten, dass der Wald vor dem Eintreffen der Eu-
ropäer sehr wichtig für ihr spirituelles Leben war (I.I2 A126 – 128). Die direkte Verbindung der 
TAR zum Wald drückt sich in den vielfältigen waldbezogenen Aktivitäten aus, z. B. Gebeten auf 
Hügeln und Reinigungsritualen im Wald sowie Glaubensäußerungen, z. B. Wald als Heimat der 
Geister der Ahnen. Bei allen Handlungen im Wald stand, wie auch im alltäglichen Leben in den 
Dörfern, traditionell das Denken für die Gemeinschaft an vorderer Stelle und verlieh so den 
Handlungen ein zusätzliches Gewicht: “At community level, knowing very well that that kind of 
tree hold some higher value for the whole livelihood of the community, not some one person 
alone” (I.I7 A256 – 258).  
Traditionell fürchten die Befragten, dass die Geister der Ahnen sich für die Zerstörung von be-
stimmten Bäumen rächen und unheilvolle Dinge anrichten könnten. Die Geister, die sowohl gut 
als auch böse gesinnt sein können, stellen das Bindeglied zu Gott dar. Gott selbst ist unsicht-
bar. Er wird erst nach dem Tod als Ahnengeist wahrgenommen werden können (I.I10 A143 –
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Abbildung 17: Themenkarte Wald als Gegenstand spirituell-traditioneller Vorstellungen bei 
den Isukha 
 





breitet (I.I12 A98). In den Interviews wird deshalb zu diesem Thema oft das Präteritum gewählt. 
Dass die Rituale jedoch auch noch praktiziert werden, belegt eine Gesprächspartnerin, die 
beispielsweise die Kräuter für eine Reinigungszeremonie bereitstellt: “When those people come 
to me, those who have killed another one, they explain to me how the matter was, after which I 
take the medicine, then advise them to go to the forest and do that cleansing before meeting with 
other people. Because they are not allowed to meet with other people before they are cleansed” 
(I.I16 A297). Während die materielle Nutzung des Waldes nahezu im Tagesrhythmus erfolgt, 
finden Zeremonien seltener und je nach Anlass statt. 
Die heiligen Plätze, an denen Rituale praktiziert wurden, sind noch vorhanden, aber der Groß-
teil der Isukha erachtet die Rituale nicht mehr als wichtig und praktiziert sie nicht mehr. Aussa-
gen wie: “The people have lost the value of the place” (I.I4 A99 – 101) oder “So actually no-
body nowadays goes to that forest for the purpose of spiritual or some of that kind” (I.I2 A122) 
spiegeln die Ansichten der Isukha wider. Ein Interviewpartner sagt, dass es durch die nicht 
mehr im Wald praktizierten Rituale heute mehr Kranke als früher gäbe. Dennoch ist die traditi-
onelle Verbindung zum Wald nicht vollständig unterbrochen, denn in Ausnahmesituationen ge-
hen die Isukha dennoch zu den bekannten heiligen Plätzen und beten dort: “If something 
epidemic or something similiar has happened in the community that community is very much 
disturbed about it, and has no answer to that, then praying in such areas is always 
practiced”(I.I10 A131). Die Befragten erkennen im aktuellen Verhalten der Dorfbewohner die 
Grundtendenz der Abwendung von den alten Glaubensgrundsätzen und des Vergessens der 
Traditionen: “Since we are Christians somebody came in and said: ‘no, that one is no longer, 
there is one God and that is the bible’ and we all accepted the bible and forgot about that tree 
and we forgot about our great-great-grandfathers and the religions they used to have and make 
there. We did not really go along with that” (I.I2 A142 – 146). Die Mehrheit der Isukha sind 
heute offiziell Christen: “They have now gone to other religion like Christianity” (I.I3 A118).  
Die Einführung des Christentums wird von den Interviewpartnern sehr lebendig beschrieben. 
Der Blick der Christen auf die traditionellen afrikanischen Religionen wird im folgenden Zitat 
deutlich: “We have looked at them as things that go with Satan; devilish, we have not been very 
positive about them. I think somebody who came faster, earlier [pause] imagined that our tradi-
tions and beliefs and means were wrong [pause] and started teaching the other culture” 
(I.I2 A191 – 195). Auch heute wird die Einführung des Christentums noch als eine starke Ein-
mischung und Missachtung bestehender traditionell gewachsener Kultur betrachtet: “The 
churches are very adamant; they don’t want to listen to the old people what they say about the 
olden things so they just want to go on with their things. And they don’t want to marry the two. 
Ya, the old men’s belief and the new people’s belief, so churches stay aloof away from that” 
(I.I4 A105). 
Mehrere Gesprächspartner erklärten, dass der Wald per se für sie keine spirituelle Bedeutung 
besitzt (I.I11 A94), auch wenn er das für ihre Vorfahren noch hatte. Dennoch wird es als christ-









Tabelle 7: Einfluss der Religionen auf das spirituelle Verständnis des Waldes bei den Isukha 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Ursprung des Waldes: Unter den Gesprächspartnern gibt es den Glauben, dass der Wald 
schon immer überall existierte und es keinen Platz ohne Wald gegeben habe: „There was 
actually no forest as such; every place was just trees” (I.I3 A264). Großer Konsens besteht da-
rin, dass der Wald von Gott erschaffen wurde. 
Ein Gesprächspartner äußert sich folgendermaßen: „So that is where our minds are: God 
created the world and then he made a man of his image, so that is where life started, just we be-
lief. […] So it is God who created the world and the forest as well. Because he said plants be on 
the surface so he made the forest, forests are there naturally by creation of God” (I.I1 A235 –
 237). Gott schuf neben den verschiedenen Baumarten (I.I8 A226 – 228) auch die Freiflächen 
innerhalb des Kakamegawaldes. Die Isukha glauben, dass Gott sie aus einem bestimmten 
Grund geschaffen hat, beispielsweise damit die Tiere eine Nahrungsgrundlage haben 
(I.I2 A384 – 396).  
Einige Gesprächspartner bezogen sich wesentlich deutlicher auf die Bibel: “Because right from 
the biblical history, specifically me as a Christian, I relate the biblical creation, God’s creation, 
to [pause] trees of course, because we are told of the garden Eden. … To my imagination, a 
garden is a place, which has some life of trees, of course. A garden is some is a place, which 
nourishes or accommodates the lives of plants of course. So spiritually, if I have that mandate to 
look after trees, I see it as an obligation from God. Spiritually it came from my creator that I 
should be the owner and that I should be a stakeholder in taking care of this other creations like 
trees. So it holds some spiritual meaning to me” (I.I7 A186 – 200). 
Bei der Frage nach dem Ursprung des Waldes bezog sich nur einer der älteren Interviewpart-
ner auf seine Ahnen, die nicht direkt gewusst hätten, woher der Wald gekommen sei. Er erklär-
te, dass die ältere, jetzt bereits verstorbene Generation nicht von dem einen Gott gewusst hätte 
und deswegen auch nichts von der Entstehung des Waldes gewusst haben konnte. 
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Tabelle 8: Glaubensvorstellungen über den Ursprung des Waldes bei den Isukha 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Pflanzenbezogene Glaubensvorstellungen: Einzelnen Pflanzen wird innerhalb der Gespräche 
eine große kulturelle Bedeutung zugesprochen. Die Kräfte, die den Pflanzen nach dem Glau-
ben der Interviewten innewohnen, sind vielschichtig. Das unter den Isukha bekannteste Bei-
spiel ist der Murembe-Baum (Erythrina abbysinica), von dem geglaubt wird, dass er Mumps 
heilen kann, indem der Kranke mit einem Feuerholzbündel um den Baum läuft, bestimmte Lie-
der singt und das Bündel schließlich unter den Baum wirft und schnell wegläuft. Die Isukha 
glauben, dass die Krankheit dann in dem Baum bleibt (I.I9 A549 – 572). Eine andere Eigen-
schaft des Murembe-Baumes besteht darin, innerhalb einer Wahrheitsfindungszeremonie als 
Richter zu agieren. Der Verdächtige, der meist entweder des Mordes oder Diebstahls beschul-
digt ist, muss einen Speer in den Stamm des Baumes werfen. Der Glaube besagt, dass der 
Baum die Kraft hat, ihn augenblicklich zu töten, wenn er die Tat begangen hat, derer er be-
schuldigt wird (I.I15 A366).  
 
Abbildung 18: Indirekte Bewertung der den Pflanzen zugesprochenen Kräfte bei den Isukha  
Quelle: eigene Erhebung (2006) 
 
Die Isukha erzählten auch von dem Mugomo-Baum (Ficcus thonningii), der auf die Gräber be-
sonders tapferer Krieger oder sonstiger sich für die Gemeinschaft verdient gemachter Perso-
nen gepflanzt wurde und bis heute so verwendet wird. Die Isukha glauben, dass der Geist die-
ses Ahnen in dem langlebigen und zähen Baum weiterlebt. Daher sind diese Bäume durch Ta-

























 Heilung von Krankheit  
 Schutz- und Asyl unter der Krone 
 Erinnerung an verstorbene Ahnen, die positiv innerhalb der Gemeinschaft gewirkt haben 
 Besonderer Platz zur Durchführung von Zeremonien/Gebeten 
 
Angstbehaftete/negative Kraft: 
 Krankheit/Tod bei Herausreißen/Berühren oder Zerstörung der Pflanze 
 Anpflanzen im Hof führt zu Todesfällen in der Familie 
 Von Dämonen besiedelte Pflanze  
 
 





bus geschützt und dürfen nicht einfach zerstört werden. In Notzeiten kann dort um Unterstüt-
zung für Probleme gebeten werden. Die Isukha glauben, dass der Bittsteller die Lösung für 
sein Problem in Form von Träumen erhält, die von dem Geist des Ahnen gesandt werden. In 
der Vergangenheit wurden solche Plätze um einen Mugomo-Baum nicht selten zu heiligen 
Hainen: “Mostly they are planted on the graves of a very brave leader within the community or 
a king, who was so wise and very good, believing that if this person dies, his spirit will survive, 
dwell in that tree. Therefore, that place becomes a shrine” (I.I10 A135 – 139). Der Mugomo- 
und der Murembe-Baum sind in den Dörfern der Isukha sehr oft anzutreffen. Sie wachsen in 
den Hausgärten oder auf dem Land der kleinen Farmen.  
Heiligen Bäumen wird auch eine Schutzfunktion zugesprochen: “There is still another big tree; 
if somebody steals, even from the government, it is believed that if you go and hide yourself un-
der that tree you can’t be arrested” (I.I3 A93).  
Die Interviewpartner sprechen Gebeten, die im Wald unter den Kronen der heiligen Bäume ge-
sprochen werden, eine stärkere Kraft zu als gewöhnlichen Gebeten: “If you pray near such 
trees then your prayer will be answered” (I.I10 A131). Daneben wird erwähnt, dass Zeremo-
nien und Feiern sehr oft im Schatten heiliger Bäume abgehalten wurden: “That is the tree, 
which was forbidden to cut; that was of specific use for such purposes [those trees] you are 
talking about for prayers, ceremonies” (I.I2 A132 – 134). 
 
Tabelle 9: Traditionelle Glaubensvorstellungen zu Pflanzen bei den Isukha 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Gemäß der Überlieferung werden Menschen, die bestimmte Pflanzen ausreißen, entweder ver-
rückt oder sterben sogar: „If you uproot that particular plant you may, you will die. Or alterna-
tively a bad omen may befall you and your family” (I.I9 A467 – 469). Dieser Glaube wurde von 
vielen Gesprächspartnern bestätigt. Der Mutukuyu-Baum (Olea capensis) darf nur im Hinterhof, 
nicht aber vor dem Haus gepflanzt werden (I.I9 A586 – 594). Ein Interviewpartner führte als 
Grund an, dass die Wurzeln dieses Baumes sonst das Haus unterwachsen und zum Einsturz 
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Verbundenheit mit den Ahnen 
Bringt Unglück bei Pflanzung im Hof 
Wahrheit offenbarend 
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Schutz/Asylraum 
Krankheitserregend 
Von Dämonen bewohnt 
Beispiele für Baumarten 
mit traditionellen Glau-
bensvorstellungen 
Murembe (Erythrina  abbysinica) 
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bringen würden: “There are certain trees; people will tell you we don’t plant this tree. Because 
if you plant that tree and a root penetrates your house, then someone in that house will die” 
(I.I10 A304).  
 
Waldbezogene Glaubensvorstellungen: Die Gesprächspartner glauben, dass Gebete auf na-
hen Bergen erfolgversprechender sind als Gebete von zu Hause (I.I10 A91). Ein Befragter 
sagt: “There is a strong belief here that if you pray back at home, the prayers might not be ans-
wered, therefore they need to go in a very unique place and mostly they will come to the forest 
and on hills in the forests and stay there. And some strongly believe that after such prayers than 
the outcome is very positive“ (I.I10 A127 – 129). Die Interviewten erklärten, dass man auf den 
Bergen Gott näher wäre und dadurch Gebete schneller erhört werden. Ein Isukha erwähnt, 
dass früher die Steine für den Hausaltar ebenfalls aus dem Wald geholt wurden und dass sie, 
wenn man auf diesem Weg keinem Menschen begegnet ist, als besonders gesegnet angese-
hen wurden (I.I9 A362 – 374).  
Den traditionellen Reinigungsriten im Wald wird eine reinigende spirituelle Kraft zugesprochen. 
Sie finden an bestimmten, aber nicht fest fixierten Plätzen im Wald statt. Dabei finden Opfertie-
re, meist Schafe oder Ziegen, und ausgewählte Kräuter in den praktizierten Ritualen Anwen-
dung.  
Die Zeremonie wird von den begleitenden Dorfältesten geleitet und ihr genauer Ablauf variiert 
je nach Tatbestand und Klan. Auch Dorfmitglieder, die z. B. wegen Mordes im Gefängnis wa-
ren oder an Kriegen teilgenommen haben, werden, bevor sie das Dorf betreten dürfen und von 
anderen Dorfbewohnern gesehen werden können, einer Reinigungszeremonie im Wald unter-
zogen. Solche Zeremonien finden nicht sehr häufig oder regelmäßig statt, sondern jeweils nur 
aus dem aktuellen Anlass. Ein Interviewpartner erklärt es folgendermaßen: “If somebody for 
example went to the war and then he kills somebody before he comes back home, he used first of 
all to go to the forest to that open place to a river that is near those open places, then they will 
do some rituals. They kill a sheep, then they just cleansing, they eat there, they cleanse him, then 
he can now come home” (I.I3 A107). Auch Heilungsrituale, bei denen direkt im Wald kranke 
Dorfmitglieder behandelt wurden bzw. werden, laufen ähnlich ab: “They would go to the places 
in the forest where the rivers meet, then they slaughter a sheep and then all the people could be 
healed“ (I.I4 A82 – 84). 
Weitere Aspekte einer spirituellen Verbindung zum Wald sind die Ruhe und der innere Frieden, 
die im Wald verstärkt empfunden werden können. Ein Gesprächspartner sagt: “It gives me a 
lot of peace, in my mind and also in my heart. I feel it’s a good thing that has happened to have 
the forest there, because the animals now can stay there, they don’t come to attack us, also I 
know something that is interesting to me, to my heart“ (I.I6 A106 – 110). Die Isukha leben in 
dem Glauben, dass Gott ihnen den Wald aus einem nur ihm bekannten guten Grund gegeben 











Tabelle 10: Auf den Wald bezogene Glaubensvorstellungen bei den Isukha 
 
Erzählungen, Märchen und Fabeln: Die meisten Erzählungen handeln entweder direkt im 
Wald und erzählen nahezu wahre Begebenheiten (I.I6 A179 – 210), oder sie sind Fabeln von 
Tieren (I.I10 A326 – 335) oder Märchen über Riesen und Ungeheuer (I.I1 A81 – 86). Ein junger 
Interviewpartner sprach davon, seinen Kindern später nicht diese Form traditioneller Geschich-
ten erzählen zu wollen, sondern ihnen lieber die Bibelinhalte näher zu bringen. 
Die traditionellen Erzählungen beinhalten Lebensweisheiten, die entweder allgemeingültig sind 
(I.I10 A337) oder auf das konkrete Verhalten im Wald Bezug nehmen, so dass die hier genann-
ten Beispiele nur als Auswahl zu verstehen sind. Der große Reichtum an Märchen und Ge-
schichten konnte für diese Untersuchung nicht vollständig erfasst werden. In den Interviews 
wurden Geschichten erzählt, deren Lehre darin bestand, dass Früchte nur in der Nähe des 
Dorfes zu sammeln sind, alte Leute nicht auf Bäume klettern sollten, um sich nicht zu verletzen 
und man sich den Weg in den Wald sehr gut merken sollte, um wieder zurück zu finden. Dem 
Wald wird in einer Geschichte auch die Fähigkeit zugesprochen, Wahrheit von Unwahrheit zu 
trennen (I.I3 A204 – 216). Hervortretendes Motiv in den Geschichten für die Kinder ist die Ge-
fährlichkeit des Waldes und die Notwendigkeit sich sehr achtsam in dieser für Menschen un-
gewohnten Umwelt zu bewegen. Ein Befragter sagt: “To make them afraid of going to the for-
est. Because also we have wild animals, which are fierce, which can also catch them and eat 
them” (I.I1 A88 – 90).  
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Rituelle Reinigung nach Straf-
taten 
Heilung von Kranken 
Kräftigender friedlicher und ruhiger Platz 
Von Gott eigens für die Luhya erschaffen 
 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 






Als das Kaninchen den Elefanten im Tauziehen besiegte 
Eines Tages entschloss sich das Kaninchen den Elefanten im Tauziehen zu besiegen. Es sprach zu 
dem Elefanten: „He – ich kann dich im Tauziehen besiegen, lass uns einen Wettkampf veranstal-
ten!“ Der Elefant antwortete: „Nein – das glaube ich dir nicht, aber wir können es gerne ausprobie-
ren.“ Daraufhin gab ihm das Kaninchen das Ende des Taus und verschwand mit dem zweiten Ende 
im Wald. Aber nicht ohne dem Elefanten zu erklären, es werde ihm zurufen, wann das Tauziehen 
beginnen könne. Da es ein sehr schlaues Kaninchen war, ging es nun zu einem Flusspferd, dass sich 
im Fluss befand und sagte zu ihm: „Hey Flusspferd, ich kann dich, wenn ich will, im Tauziehen be-
siegen!“ Und das gemütliche Flusspferd, dass sich seiner Größe und Kraft bewusst war, antwortete: 
„Dass ich nicht lache – du kleines Ding! Nein – du kannst mich im Tauziehen nicht besiegen!“ Also 
gab ihm das Kaninchen das zweite Ende des Taus, erklärte auch ihm, dass es nun an das andere En-
de hüpfen wolle, um dann das Startkommando zu geben. Aber das schlaue Kaninchen begab sich 
nur in die Mitte des Taus. Da das Tau so lang war und der Wald sehr dicht, konnten sich das Fluss-
pferd und der Elefant nicht gegenseitig sehen oder hören. Das Kaninchen rief: „Wir können anfan-
gen!“. Nun begannen der Elefant und das Flusspferd miteinander zu ringen. Da sie aber beide etwa 
gleich stark waren, gewann weder der eine noch der andere. Am Ende entschloss sich das Kanin-
chen das Tau in der Mitte durchzutrennen. Da fiel der Elefant auf der einen Seite hin und das Fluss-
pferd platschte auf der anderen Seite in den Fluss. Nun hüpfte das kleine Kaninchen selbstbewusst 
zu dem Elefanten und sagte: „Na – glaubst du mir nun, dass ich dich besiegen kann?“ Der Elefant 
antwortete: „Oh du bist wirklich sehr stark – du hast gewonnen!“ Und dachte bei sich: Es ist besser, 
das Kaninchen zu respektieren und es nicht zu verärgern! Genauso erging es dem Flusspferd. Und 
seit diesem Tag war das Kaninchen ein von beiden respektierter gleichwertiger Partner. 
 
Die zwei Geschwister 
Es waren einmal eine Schwester und ein Bruder, deren Eltern kurz nacheinander gestorben waren. 
Bei dem Begräbnis sagte der Priester den Kindern, dass sie weiter Gott verehren und sich gegensei-
tig unterstützen sollten, denn sie lebten in einem dicht bewaldeten Gebiet voller Gefahren und 
Monster. Als nun eines Tages der Bruder Akulashiraka das Haus verließ, um die Tiere weiden zu 
lassen, verabredeten die Geschwister, dass er bei seiner Rückkehr ein bestimmtes Lied singen wür-
de. Nur dann würde die Schwester Muhonia die Türe öffnen. Denn wenn es an der Tür klopfte, 
konnte es ja auch eines der Monster aus dem Wald sein, die es liebten Menschen zu fressen und al-
les zu zerstören. Es dauerte auch nicht lange und eines der Monster klopfte an die Tür und begehrte 
Einlass. Aber Muhonia öffnete die Tür nicht. Abends kam Akulashiraka nach Hause und sang das 
verabredete Lied. Da öffnete Muhonia die Türe und er konnte eintreten. Am nächsten Tag, als 
Akulashiraka wieder das Haus verlassen hatte, klopfte das Monster erneut. Es verstellte sich und 
sang das vereinbarte Lied aber Muhonia erkannte, dass es sich um eine tiefe, fremde Stimme han-
delte und öffnete die Tür nicht. Am folgenden Tag, als Akulashiraka wieder mit den Tieren in den 
Wald gegangen war, kam das Monster wieder. Es verstellte seine Stimme und sang das vereinbarte 
Lied. Diesmal erkannte Muhonia den Unterschied nicht – und öffnete die Tür. Das Monster ergriff 
sie und schlang sie sofort im Ganzen hinunter. Danach legte es sich hinter das Haus in den Wald. 
Als nun Akulashiraka nach Hause kam, stand die Tür offen und seine Schwester war verschwun-
den. Sofort nahm er sein Buschmesser und suchte sie. Nach einer Weile fand er nur das schlafende 
Monster. Da schnitt er dem Ungeheuer den Bauch auf – und siehe da, seine Schwester sprang un-
versehrt heraus. Sie lebten glücklich und zufrieden ihr gewohntes Leben weiter.  
 
Abbildung 19: Beispiele für Fabeln und Märchen der Isukha 
Quelle: eigene Erhebung 2006 (I.I10 A326 – 338/ I.8 Nachgespräch) 
  
 






Die drei Mädchen und die Milch 
Es waren einmal drei Mädchen.  Sie lebten gemeinsam in einem Haus. Eines Tages stand ein 
Topf voller Milch in der Küche. Da ging eines der Mädchen hin und trank heimlich den halben 
Topf leer. Aber sie sagte nichts und als die Mutter den halbleeren Topf entdeckte, behaupteten 
alle drei Mädchen keine Milch getrunken zu haben. Da beschloss die Mutter herauszufinden, 
wer wirklich die Milch getrunken hatte und schickte die Mädchen in den Wald zum Fluss. Der 
Fluss war breit und tief. Die Mädchen sollten über den Fluss springen, denn diejenige, die die 
Milch getrunken hatte, würde es nicht schaffen und ins Wasser fallen. Zwei der Mädchen spran-
gen also ohne Probleme über den Fluss. Nur die dritte, die wirklich die Milch getrunken hatte, 
fürchtete sich, fiel in den Fluss und ertrank.  
 
Abbildung 20: Erzählung der Isukha 
 
Die Gesprächspartner verwiesen bei den traditionellen Erzählungen meist auf die Großeltern, 
die in den Abendstunden den Kindern Geschichten erzählen. Einige Interviewpartner holten 
während der Interviews ihre Frauen zu Hilfe, um eine Geschichte erzählen zu lassen. Verein-
zelt existiert keine Kenntnis mehr zu den traditionellen Geschichten. 
Dies wurde durch den fehlenden Bezug zu den Großeltern oder auch die schulische Abwesen-
heit der Kinder begründet. Ein Gesprächspartner nutzt den reichlichen Fundus an einheimi-
schen Märchen, um die Touristen am Abend zu unterhalten und damit die Attraktivität der ein-
fachen stromlosen Unterkünfte zu erhöhen. 
 
Tabelle 11: Waldbezogene Erzählungen, Märchen und Fabeln der Isukha 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
  





























































































Menschen z. B. kleine Mädchen, Farmer, Frauen 
Tiere, Pflanzen und 
Wald mit symbolischen 
Eigenschaften 
z. B. Kaninchen als cleverer Denker 
z. B. Baum als Symbol der Fruchtbarkeit 
(Mama Mutere) 
z. B. Wald als Wahrheitsanzeiger 






Konkrete Hinweise für 
das „richtige“ Verhalten 
im Wald 
z. B. Vorsicht im Wald vor unvorhersehbaren 
Situationen 
 z. B. Früchte nahe am Dorf sammeln und 
nicht zu tief in den Wald gehen 
Allgemeine Lebens-
weisheiten 
z. B. nicht naschen/ehrlich sein 
z. B. Anweisungen nicht blindlings vertrauen, 










Traditionell in den Abendstunden von den Eltern und Großeltern an die 
Kinder  
Reduziert durch fehlende Kenntnis der Geschichten/Zeit  
Mündlich (nicht aufgeschrieben) 
Vorwiegend an Kinder, aber auch an Touristen 
Quelle: eigene Erhebung 2006 (I.I3 A204 – 216) 
 
 





5.2.5 Wald für die Klimaregulation 
 
Der Wald spielt in der Wahrnehmung der Isukha eine bedeutende Rolle für das fruchtbare Kli-
ma, sowohl im Wald als auch in dessen Umgebung. Ein erster, immer wieder angesprochener 
Aspekt ist der häufig fallende Regen. Nahezu alle Interviewpartner betonen den Zusammen-
hang zwischen Wald und Regen. Ein Isukha sagt beispielsweise: “We are having rains almost 
throughout the year because of the forest“ (I.I13 A28). Ein anderer Gesprächspartner betont die 
Möglichkeit einer erfolgreichen Landwirtschaft in der Nähe des Waldes: “The rains we get here 
come from the forest with full spring rains. There we have rains throughout the year and I don’t 
think we have very much drought here. […] Even the driest month at least we will get rain once 
[…] or twice in that month. So this forest has been very significant to us apart from the normal 
things of values we give to it. The rains here have been constant and we can grow any kind of 
crop” (I.I2 A42 – 48). Durch den Regen wird aus Sicht eines weiteren Interviewpartners auf 
den angrenzenden Feldern eine zweimalige Ernte im Jahr ermöglicht (I.I5 A55 – 59). Ohne 
Wald würde es hingegen ungünstig aussehen: “Because the places where there are no trees, 
then there are no rains” (I.I5 A157). 
Die Gesprächspartner betonten, dass viele Flüsse im Wald entspringen: ”We get water, even 
the oldest streams come from the forest” (I.I14 A16) oder anders ausgedrückt: “Kakamega for-
est alone has more than 84 rivers and streams. Therefore I strongly believe without it we shall 
have less rivers and streams. Because elsewhere, where we don’t have a forest like this one, 
there are very few rivers. Therefore, because of the forest we have rivers” (I.I3 A12 – 17). Der 
Wald ist außerdem in der Lage, Wasser wie ein Schwamm zu speichern (I.I11 A227 – 229).  
 
Tabelle 12: Wald für die Klimaregulation bei den Isukha 










Schatten durch Bäume – kühle Temperatur 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Zusätzlich fungiert der Wald als Luftfilter und reguliert damit das Klima: “Because the forest 
ecosystem it brings some cool temperature, there is fresh air, I feel fresh because it purifies the 
air“ (I.I7 A477 – 484). Die Bäume werden von den Isukha als Quelle der frischen Luft im Wald 
angesehen. Ein Interviewpartner sagt: “There is that air circulation within the trees, compared 
to a free place” (I.I7 A491 – 493) während ein anderer betont: “It actually enables us to get the 
fresh air, because actually the forest or trees produce the air we are breathing in” (I.I9 A20 –
 23). Eine weitere das Klima beeinflussende Funktion sehen die Gesprächspartner im Schatten 
der Bäume (I.I1 A7 – 10), wodurch unter anderem die kühle Waldtemperatur, verglichen mit 
den hohen Temperaturen außerhalb des Waldes, begründet wird. Besondere Betonung liegt 
laut eines Gesprächspartners bei den indigenen Baumarten, da diese besonders gut in der La-
ge sind, das Wasser zu speichern: “It is worth to have indigenous trees, knowing that they […] 
can keep water, because in the water catchment areas if you put the exotic [trees] that water 
 





will go out will be finished. But if you plant there indigenous [trees] that water will be sus-
tained. It cannot be finished“ (I.I14 A152 – 158). 
 
 
5.2.6 Wald als Lebensraum  
 
Der Wald wird generell als Lebensraum für Tiere und Pflanzen beschrieben “[A forest] is a 
place where I have trees, animals, wild animals, I have snakes, birds and some insects like but-
terflies in the forest“ (I.I13 A2 – 4) bzw. als ein Ort, an dem sich wilde Tiere aufhalten und 
deswegen keinen Schaden in den Dörfern verursachen: “It’s a good thing that has happened to 
have the forest there, because the animals now can stay there, they don’t come to attack us” 
(I.I6 A108 – 110). Ein anderer Gesprächspartner bezieht sich gleich auch auf den Schutz, dem 
das Waldgebiet unterliegt: “[a forest is a] preserved area of nature, of natural vegetation and 
animals” (I.I1 A2). Ehemals bewaldete Flächen, die durch Holzernte verändert worden sind, 
werden als zerstörter Lebensraum wahrgenommen (I.I16 A191).  
Die Menschen, die am und nach Meinung der Isukha „im Wald“ leben, werden in die Wahr-
nehmung von Wald als Lebensraum mit einbezogen: “The picture I have in mind is the trees, of 
the whole ecosystem, the whole biodiversity within the trees, and the life of the people living 
within the forest. That forms the forest ecosystem” (I.I7 A4 – 10). Daher werden auch die Haus-
tiere, die in den Wald zur Weide getrieben werden, als integraler Bestandteil des Waldes ange-
sehen: “My animals go to feed there” (I.I12 A15). Selbst das Shamba-System wird nach wie 
vor als zum Waldlebensraum zugehörig betrachtet, da es neben den Feldfrüchten den Anbau 
von Waldbäumen einschloss und den Erhalt des Waldes sicherte: “A place where we could al-
so cultivate our crops and plant trees, a place whereby we could cultivate for years and then af-
ter four years, within this time we tend the plants there and then we go to another part. We re-
peat the same process” (I.I4 A10 – 15). 
 
Tabelle 13: Wald als Lebensraum bei den Isukha 




Wald als Lebensraum 
natürlich 
Natürliche Flora und Fauna 














5.2.7 Wald als Lieferant von Nutzen auf mehreren Ebenen 
 
Die befragten Isukha benennen drei Ebenen, auf denen sich für sie die Bedeutung des Waldes 
unmittelbar entfaltet: die individuelle, die lokale und die nationale Ebene. Vorrangig findet die 
lokale Ebene Erwähnung. Ein Interviewpartner sagt dazu: “The natural forest is very very im-
portant to us, we who live around here” (I.I2A 253 – 255). Dabei finden nicht nur materielle 
sondern auch immaterielle Nutzungen, wie z. B. der Regen, Erwähnung. Die nationale Ebene 
wird nur einmal im Rahmen der Ökonomie erwähnt, während die individuelle Ebene vor allem 
die persönlichen Beziehungen zum Wald widerspiegelt. Diese reichen von der Erholung bis zu 
beruflichen Aktivitäten im Wald. 
Beim Vergleich der Bedeutung des Waldes für die Einzelpersonen im Laufe der vergangenen 
Jahrzehnte und den Veränderungen ergeben sich ambivalente Aussagen. Einerseits wird der 
Wald in der Vergangenheit als wesentlich größere Hilfe angesehen (I.I6 A274 – 280), da das 
Shamba-System für ausreichend Nahrungsmittel sorgte. Heute kommt es hingegen wegen der 
eingeschränkten Möglichkeit für Landwirtschaft im Wald zu Nahrungsmittelknappheit. Anderer-
seits wird die Bedeutung des Waldes heute auch höher eingeschätzt, z. B. von einem Ge-
sprächspartner, der sich heute besser mit Heilkräutern auskennt als früher und der den Wald 
deshalb erst in der Gegenwart für traditionelle Medizin stärker nutzt (I.I9 A789 – 800).  
 
Tabelle 14: Schaffung der Verbindung von Individuum und Gesellschaft bei den Isukha 
 Quelle: eigene Erhebung (2006)  
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Heute  wichtiger als früher  
Früher wichtiger als heute  
 





5.3 Schutznotwendigkeit und Schutzmaßnahmen im Wald aus Sicht der Isukha 
5.3.1 Überblick 
 
Ausgehend von den im Wald stattfindenden Handlungen wird im folgenden Abschnitt beson-
ders die Schutznotwendigkeit des Waldes und die daraus resultierenden Schutzmaßnahmen 
aus Sicht der Isukha dargelegt. Der Wald wird von den Isukha überwiegend nach traditionellen 
Mustern genutzt. Die Handlungsintensionen werden sowohl von traditionellen als auch staatli-
chen Regeln und Normen gesteuert. Neben den eigenen Nutzungen sind die Gesprächspart-
ner aufmerksame Beobachter der im Wald ablaufenden, staatlich geplanten Bewirtschaftungs-
maßnahmen. Die Isukha praktizieren aus ihrer Sicht eine Reihe von Schutzmaßnahmen für 
den Wald. Dabei handelt es sich nicht nur um Tätigkeiten im Wald, sondern auch um Handlun-
gen außerhalb des Waldes, die den Druck auf den Wald verringern und daher aus Sicht der 
Gesprächspartner zum Waldschutz beitragen. Motive für Übernutzung und den Waldschutz 
werden im Folgenden dargestellt. 
 
 


























Die Handlungen der Gesprächspartner werden durch ein komplexes Gefüge aus bestehenden 
traditionellen und offiziellen Regeln bestimmt. Dabei gibt es eine geringe Überschneidung zwi-
schen offiziellen und traditionellen Regeln (Abbildung 25). Ein Großteil der traditionellen Re-
geln, die nach wie vor befolgt werden, weicht von den offiziellen Regeln ab. Ebenso gibt es ei-




Traditionelle und offizielle Regeln, die sich überschneiden und auch eingehalten werden:  
(1) Nur totes, herab gefallenes Feuerholz sammeln (I.I2 A28 – 36 ),  
(2) Keine Ziegen in den Wald zur Waldweide mitnehmen (I.I2 A460 – 490),  
(3) Nutzung bestimmter Waldprodukte nur mit Genehmigung (I.I4 A146). 
 
Abbildung 22: Sich überschneidende traditionelle und offizielle Regeln der Isukha 
Quelle: eigene Erhebung 2006 
 
 
Traditionelle Regeln, die bis heute Gültigkeit besitzen, besagen, dass:  
(1) Bestimmte Baum- (z. B. Murembe, Likhomo, Ficus) bzw. Tierarten (z. B. Affenarten, die keinen 
Schaden anrichten) erfüllen kulturelle Funktionen und unterliegen deswegen Nutzungsbeschränkun-
gen (I.I2 A500), (I.I3 A151 – 153), (I.I7 A234), (I.I9 A610 – 614). 
(2) Nur festgelegte Personengruppen dürfen bestimmte Tätigkeiten ausführen:“We had special people 
who were supposed to harvest these particular plants; one should be, let’s say, a married 
woman, two a woman who has stopped giving birth, and three an old man. And four a 
young boy, maybe below the age of 18 years. Ya, those were maybe [allowed to harvest 
these plants] And now, you know, plants, different plants had their own rules” (I.I9 A455 –
 461). 
(3) Nur ein Teil der genutzten Materialien und Heilpflanzen sollte geerntet werden (I.I11 A48 – 56), um 
die natürliche Regeneration der Ressource zu ermöglichen und künftige Nutzungen nicht zu gefähr-
den: “I have to harvest small and leave the others also to continue growing so that I can go 
there the second time and collect“ (I.I16 A194). 
 
Abbildung 23: Traditionelle Regeln der Isukha 
Quelle: eigene Erhebung 2006 
 
Die Befragten äußerten, dass die Nichtbefolgung der traditionellen Regeln ganz allgemein zu 
Problemen führt (I.I6 A137), z. B. Erkrankungen, Todesfällen, Pech und Unglück. Die Regeln 
wurden mit Tabus untermauert, um sie durchzusetzen. So gelten bis heute an einzelne Bau-
marten gebundenen Verhaltensregeln. Beispielsweise wird der Mugumo-Baum (Ficus 
thonningii) auch heute nicht als Feuerholz verwendet, da er eine Baumart ist, unter der früher 
Versammlungen oder Feiern stattfanden und die bis heute auf die Gräber bedeutender Männer 
gepflanzt wird. Die Isukha glauben, dass der Geist dieser Männer dann in dem Baum wohnt. 
 





Es ist daher ein Tabu, ihn als Feuerholz zu missbrauchen (I.I5 A287 – 312). Ein Befragter sagt: 
“You know they could come up with taboos. Either to protect something or to save some thing” 
(I.I10 A322), “they used to tell people that it is a taboo so that is one of the ways of conserving 
trees“(I.I11 A118). Verantwortlich für die Durchsetzung und Sanktionierung der traditionellen 
Regeln waren die Dorfältesten: “That old people were protecting the forest along the customary 
rules and somebody is not allowed to go and cut trees anyhow. If somebody needs some of the 
products like the reeds for making the baskets, then he has to get permission” (I.I4 A129 – 131). 
“There were the rules that older people were to keep the reasons; they would give them permis-
sion for going to the forest“(I.I4 A146). Aktivitäten wie die Jagd waren grundsätzlich möglich 
und lagen im Verantwortungsbereich der lokalen Bevölkerung (I.I7 A240). Aus diesem Grund 
sind Erinnerungen und Wissen über die Möglichkeiten der Jagd noch vorhanden (I.I9 A801).  
Verglichen mit den traditionellen Regeln ist die grundsätzliche Akzeptanz der gesetzlichen Re-
geln des Forstamtes vorhanden, wie folgende Aussage verdeutlicht: “But nowadays now we 
have shifted a lot to the government rules” (I.I3 A142).  
 
 
Die unter den Isukha bekannten offiziellen vom Forstamt definierten Verhaltensregeln für den Wald: 
(1) Den Wald nur zu festgelegten Zeiten aufsuchen (I.I1 A170),  
(2) Nicht mit der Machete in den Wald gehen (I.I1 A172), 
(3) Keine Gebäude im Wald errichten (I.I1 A180) und keine Landwirtschaft im Wald betreiben 
(I.I5 A71). 
(4) Für jegliche Nutzungsaktivität eine Erlaubnis beim Förster einholen: “First of all we talk to the 
forester and tell the forester what we want to do in the forest. And the forester will assess 
and see if it is possible for you to do that thing. If he feels like not granting, he can’t. If he 
feels that the work or thing you want to go and collect from the forest cannot affect the for-
est, then you are granted“ (I.I13 A189 – 190). 
(5) Für bestimmte Nutzungen, z. B. die Waldweide, beim Förster die Gebühren zu entrichten 
(I.I3 A168). 
(6) Es dürfen keine exotischen Baumarten an natürlichen Quellen gepflanzt werden (I.I1 A189),  
(7) Es dürfen keine Holzkohle gebrannt und keine Jagd auf Wildtiere (I.I8 A110) veranstaltet werden.  
 
Abbildung 24: Unter den Isukha bekannte offizielle Regeln der Forstverwaltung 
Quelle: eigene Erhebung 2006 
 
Die Akzeptanz dieser offiziellen Regeln ist allerdings nicht bei allen Befragten gleich. Ein 
Gesprächspartner erklärt: “I just follow the government rules. Ya _because I don’t have any 
other rules” (I.I11 A154 – 156). Ein anderer sagt: “We do not accept, you know, some of the 
rules“ (I.I3 A166). Genau dieser Gesprächspartner stellt auch fest: “Even the foresters them-
selves also sell some of the trees” (I.I3 A343). Die etwas unterschwellige Unzufriedenheit mit 
den offiziellen Regeln drückt ein Interviewpartner so aus: “The current rules they don’t allow us 
to go and graze in the forest, to go and get some products from the forest easily. And we used to 
get them from the forest and we had known how to survive and coexist with the forest those 
days. And now we hear that we should not do this – not do that. We don’t like it a lot” 
(I.I4 A40). 
 





Bei Nichtbeachtung dieser offiziellen Regeln drohen Geld- und Gefängnisstrafen: “There are 
some tree species that the government protects and then they say that if you are caught with 
such kind of products from that tree then you are arrested. There are some animals also that if 
you touch them the government will also prosecute you” (I.I3 A145 – 148). Allerdings muss mit 
diesen Strafen nur rechnen, wem illegale Aktivitäten nachgewiesen werden können. So kommt 
es zu Konflikten zwischen denen, die die Regeln beachten, und denen, die sich aus verschie-
denen Gründen dagegen entscheiden: “There are some conflicts sometimes between us, 
because some people go and make charcoal in the forest. Another person will go and report that 




Quelle: eigene Erhebung 2006 
 
Zu den konfliktträchtigen Regelungen gehört das Verbot des Holzkohlebrennens und der kos-
tenlosen Waldweide bzw. Ernte weiterer Waldprodukte. Einer der älteren Farmer sieht diese 
Regelung folgendermaßen: “Nowadays they are saying we pay a lot of money here the tax, if 
you want to graze there. But you know - it is limiting, for me I may be able to pay. For him 
[points to the translator] he may not be able to pay. Economically he may not be the way I am, 
yeah! And that is the main problem” (I.I2 A420 – 429). Ein anderer Gesprächspartner besch-
Abbildung 25: Normenbereiche, die die Handlungsintensionen der Isukha im Wald beeinflussen 
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reibt eine der Notlagen, die zu illegalem Handeln zwingen: “Now if someone’s child, son or 
daughter, has been sent away from school, or the wife is sick and is admitted in hospital and he 
has to pay the fee. Then the only way of getting this money is from the forest. He is going there, 
maybe try, to burn some little charcoal, sell, get money and pay for this” (I.I10 A212). 
 
 
5.3.3 Übernutzung und Maßnahmen zum Waldschutz bei den Isukha 
 
Neben den erlaubten und praktizierten traditionellen Nutzungen wurden auch illegale Handlun-
gen beobachtet. Ein Interviewpartner sagt dazu: “There are some people from this side who de-
stroy – who use the forest in the bad ways like they go and burn charcoal, they cut timber from 
the forest” (I.I6 A267 – 269). Es wurde festgestellt, dass die lokalen Bewohner den Wald über- 
bzw. illegal nutzen und dadurch in seinem Bestand gefährden. Ein Befragter sagt: “We are see-
ing the forest being endangered by the native people, they go there for some trees, charcoal 
burning, and then they fell the trees maliciously” (I.I1 A8 – 10). Als Motivation für dieses Ver-
halten wird die Notwendigkeit genannt, den Lebensunterhalt zu bestreiten: “They are not al-
lowed but because of the pressure of livelihood […], you know we have poverty, so it forces 
these people to go there to get their daily bread” (I.I1 A47 – 56).  
Die Interviewpartner erinnerten sich auch an die beginnende kommerzielle Holzentnahme aus 
dem Wald, durchgeführt von der kolonialen Forstverwaltung und später der kenianischen Re-
gierung. Ein Gesprächspartner sagt dazu: “But after our independence, we had very many 
sawmills in Kakamega, in Eldoret, in Marakwet; and people came in and cut a lot of logs here 
from this forest. There were very many lorries carrying huge logs outside, taking them out, they 
never benefited us because those were companies, Indian companies with our leaders having 
shares in them” (I.I2 A372 – 376). Diese geschichtlichen Erfahrungen der Isukha wurden be-
reits von Mitchell (2004) und Althof (2005) beschrieben. Ein anderer Isukha betont die Gewich-
tigkeit der Übernutzung des Waldes durch die ehemaligen Forstverwaltungen: “But most espe-
cially [it] had been done by the outsiders and formerly it was done by government, top govern-
ment officials, who used to come with heavy bouncers to cut down trees and transport them to 
other towns. But the entire community has not really done a lot of destruction to the forest” 
(I.I9 A356 – 358).  
Zu den Folgen der Waldzerstörung zählen die Isukha, dass die indigenen Baumarten zuguns-
ten von Exoten verdrängt werden (I.I14 A322 – 325), der Zyklus des Waldes ebenfalls zerstört 









Tabelle 15: Übernutzungen bei den Isukha  
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Maßnahmen zum Waldschutz: Die Gesprächspartner betonen die Notwendigkeit, durch eine 
ausreichende Bewusstseinsbildung und Sensibilisierung der lokalen Bevölkerung zu einem an-
haltenden Schutz des Waldes beizutragen.  
 
 
Die Isukha Heritage Organisation (IHO) 
Das Hauptanliegen der IHO ist der Schutz der lokalen Kultur und des heimischen 
Kakamegawaldes, der eng mit der lokalen Kultur verknüpft ist.  
Die IHO betreibt ein kommunales Zentrum am Marktplatz von Shinyalu mit Bibliothek (mehr als 
2.500 Bücher) zur Verteilung von Informationen unter der lokalen Bevölkerung. Die Mitarbeiter 
der Organsiation haben einen botanischen Garten auf 2 ha Land mit ca. 2.000 hauptsächlich selte-
nen und bedrohten Pflanzenarten angelegt. Das Ziel der Organsisation besteht darin, die Bevölke-
rung für den Schutz der heimischen Umwelt zu sensibilisieren. In Zusammenarbeit mit anderen 
NROs wurden Baumschulen in Schulen, Kirchen und bei lokalen Bauern angelegt. 
Seit 2005 als Umweltschutz-NRO registriert, besitzt die Organisation momentan ca. 80 Mitglieder 
und arbeitet mit anderen NROs und der Regierung sowie internationalen Organisationen zusam-
men. 
 
Abbildung 26: Die Isukha Heritage Organisation – Beispiel einer lokalen Umweltschutz-NRO 
Quellen: eigene Erhebung (2006/2007), Murenbe (2010), Akinyi (2008) 
 
Zu den praktizierten Schutzanstrengungen zählen Gespräche mit Dorfbewohnern, die den 
Wald zerstören (I.I13 A120 – 122); Versuche, die Bevölkerung zum Pflanzen von Bäumen, 
Sträuchern und Kräutern auf der eigenen Farm zu motivieren (I.I1 A10) oder Gespräche über 
alternative Waldnutzungen, wie z. B. ein Gesprächspartner darlegt: “Here people will run very 
fast from caterpillars [more] than snakes. […] But this is money; they are running away from 
money. We want to make them believe that they are running away from money […], you don’t 
care the surrounding or the environment or the place where you work or whatever, because you 
have to earn a living. [But] butterfly keeping is a living; you can earn a living through that” 
(I.I10 A 252 – 254).  
Weiterhin teilen sie Wissen, das nur vereinzelt vorhanden ist, und versuchen es einer größeren 
Anzahl an Personen zugänglich zu machen (I.I9 A105 – 111). Umweltbildung an Schulen wird 
von einer lokalen NRO praktiziert (I.I10 A300). Daneben betreiben die Isukha weitere Projekte, 
wie die Anlage von Baumschulen und den Verkauf der Setzlinge als Demonstrationsobjekte.  
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Erläuterungen zur Motivation für die beobachteten Nutzungen 
 





Abbildung 27: Beispiel einer NRO – Kakamega Environmental Education Program (KEEP) 
Quellen: eigene Erhebung (2006), KEEP (2009) 
 
Ein weiteres Feld für Waldschutzaktivitäten sind Pflanzungen und die Samen- und Wildlings-
Gewinnung direkt aus dem Kakamegawald (I.I7 A140 – 149). Dabei nutzen die Isukha auch 
den natürlichen Kreislauf, wie ein Gesprächspartner darlegt: “Those birds do a great deal here, 
they even bring seeds here from the forest. No need to plant. Yeah. They plant naturally here, if 
I leave just this place; like these trees you see around here, these ones I have never planted 
them, I am only preserving them” (I.I2 A257 – 263). Die Farmer schützen Bäume, die sich na-
türlich ansiedeln, holen Wildlinge aus dem Wald oder Setzlinge aus den Baumschulen. Neben 
Bäumen werden auch Kräuter oder Büsche gepflanzt. Pflanzungen von Bäumen werden ent-
weder im Wald oder auf der eigenen Farm durchgeführt. Eine Sonderform bilden Baumschulen 
oder auch der botanische Garten, die auf Gemeinschaftsland angelegt wurden. Im Botanischen 
Garten wird Forschung betrieben. Weitere Erkenntnisse zur nachhaltigen Nutzung des Waldes 
sollen helfen, alternative Einkommensquellen zu erschließen (I.I9 A189 – 202). Außerdem se-
hen die Isukha es als sinnvoll an, die Bevölkerung an den Gütern des Waldes partizipieren zu 
lassen. Nach ihrer Ansicht sind zu viele Nutzungsverbote schlecht, da sie die Bevölkerung vom 
Wald entfremden (I.I2 A413).  
Die Gesprächspartner betreiben zahlreiche alternative Nutzungsmöglichkeiten, wie z B. die 
Unterhaltung von Touristen mit lokalen Märchen und Erzählungen oder den Einsatz energie-
sparender Öfen zum Kochen. Ein weiteres Beispiel lieferte ein Gesprächspartner, der für den 
Erhalt des Waldes betet. Die Mitgliedschaft in NROs stärkt die Isukha in ihren Waldschutzbe-
mühungen. In den NROs wird gemeinsam in der Gruppe gearbeitet, meistens auf mehreren 
der genannten Einsatzfelder (I.I14 A34 – 38).  
Die Motivation der Gesprächspartner sich für den Waldschutz zu engagieren, ist vielfältig. Sie 
betrachten den Wald als ein wichtiges Erbe, das sie an ihre Kinder weitergeben wollen und das 
 
NRO – Kakamega Environmental Education Program (KEEP) 
Gründung: 1995, einige Waldführer begannen ihr Wissen Schulkindern an drei lokalen Schulen 
(Isecheno, Muleche, Kisaina) mitzuteilen 
Ziel: Umweltbildungsarbeit/Achtsamkeit für die Wichtigkeit der Erhaltung des Kakamegawaldes 
zu entwickeln und zu verstärken, die Bevölkerung über die Vielfalt des Kakamegawaldes zu un-
terrichten und aktiv in Schutzmaßnahmen einzubeziehen; den Druck auf den Kakamegawald zu 
reduzieren, indem Einkommensalternativen erschlossen und demonstriert werden, Zusammenar-
beit mit staatlichen und nichtstaatlichen Organisationen und Projekten 
Aktivitäten: Unterricht, z. B. über die Geschichte des Kakamegawaldes, Nützlichkeit des Waldes 
für den Menschen, Erhaltung des Waldes; Begründung von Baumschulen im Wald und an den 
Schulen; Ermutigung Bäume auf den eigenen Farmen zu pflanzen 
Aktuelle Projekte: u.a. Schmetterlingsfarm zur Bildung und als Beispiel für eine Einkommensal-
ternative 
Unterstützung/Finanzierung: Kirchen und lokale Behörden unterstützen das Anliegen von KEEP, 
Ausländische Investoren (Privatpersonen und Organisationen), Mitgliedsbeiträge von lokalen und 
internationalen Mitgliedern tragen heute die Tagesarbeit 
 





von den Ahnen übernommen wurde. Das Vorhandensein von Wald an sich hat somit eine lan-
ge Tradition. Weiterhin soll der Wald als Raum für ungestörte Fauna und Flora vorhanden sein. 
Die Gesprächspartner beobachteten vor allem an den medizinisch genutzten Pflanzen, dass 
Arten verloren gehen. Ein Interviewpartner sagt: “We realized that we are losing quite a num-
ber of our biodiversity in terms of medicinal plants and the indigenous species of plants” 
(I.I9 A140). Dies führt zu der Sorge, dass alles verloren gehen könnte und treibt viele der 
Isukha an, Maßnahmen zu ergreifen, die das verhindern können. Daneben wurde betont, dass 
der natürliche Wald die besten Voraussetzungen für die diversen Nutzungsformen bietet, die 
von den Isukha erwünscht und gewollt sind. Ein Gesprächspartner bezeichnet den Wald als 
Schutzgebiet, das es für unterschiedliche Zwecke (z. B. Tourismus, Wasserschutz) zu erhalten 
gilt. “A forest is maybe a group of trees conserved and even maintained for different purposes“ 
(I.I14 A12). 
Auch die noch existierenden Tabus werden als Beitrag zum Waldschutz genannt: “So there 
was always that fear, human fear that, whenever you destroy such kind of tree, then the spirits, 
the bad spirits of the ancestors are likely to come back to you” (I.I7 A427). 
Motive des Waldschutzes finden sich auch beim Anpflanzen von Bäumen und Kräutern auf 
dem eigenen Hof. Dort spielt neben der dann geringeren Nutzung des angrenzenden 
Kakamegawaldes aber auch der finanzielle Erlös aus dem Verkauf der Produkte eine Rolle. 
Gründe für Baumpflanzungen sind jedoch auch die Schönheit der Bäume, süße Früchte, die 
schattenspendende Funktion sowie Mehrfachnutzung bestimmter Baumarten, z. B. als Medizin 
und für Feuerholz. Dabei unterscheiden die Interviewpartner zwischen den indigenen und den 
exotischen Baumarten. Die indigenen Pflanzenarten werden aufgrund der langen Traditionen 
ihrer Nutzung und der Kenntnisse darüber als prioritär schützenswert angesehen. Die exoti-
schen Baumarten werden aufgrund ihrer Schnellwüchsigkeit und guten kommerziellen Nut-
zungsmöglichkeit geschätzt und stellen aus diesem Grund eine praktikable Alternative zu den 
langsamer wachsenden heimischen Baumarten dar. Allerdings sehen die Gesprächspartner 
auch den Nachteil, dass ihr Holz im Vergleich zu den einheimischen Baumarten weniger halt-
bar ist. Ein Interviewpartner sieht den Waldschutz als Aufgabe der Regierung an. Er sieht kei-
nen persönlichen Handlungsbedarf (I.I11 A301).  
 
Tabelle 16: Waldschutzhandlungen der Isukha und Erläuterungen zur Motivation 
Quelle: eigene Erhebung (2006)   
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5.4 Wissen und Gefühle der Isukha zum Wald 
5.4.1 Überblick 
 
Im Folgenden werden zwei Komponenten von Einstellungen, die kognitive und die affektive, 
detailliert für die Isukha und ihre Beziehung zum Wald beschrieben (siehe Abbildung 28). Die 
handlungsbezogene Komponente wurde bereits im Kapitel Schutznotwendigkeit dargestellt. 
 
 





Die Interviewpartner besitzen über die allgemeinen Zusammenhänge im Wald ein breites gene-
relles Wissen. Über Tiere und Pflanzen und deren Nutzung sowie über die lokalen Traditionen 
ist eine sehr umfangreiches spezielles Wissen vorhanden. Im Rahmen der Interviews wurde 
dieses Wissen nur episodisch und niemals in seiner ganzen Bandbreite angesprochen. Es ba-
siert überwiegend auf praktischen Erfahrungen mit dem Wald und den mündlich weitergegebe-
nen Informationen der älteren Generation. Über Themen wie z. B. die Jagd, die heute nicht 
mehr praktiziert werden darf, ist weniger bekannt als über die Nutzung von Gras, dass nach 
wie vor die traditionelle Dachbedeckung der Lehmhäuser darstellt. Außerdem wird das Wissen 
der einzelnen Interviewpartner durch die jeweiligen persönlichen Erfahrungen geprägt.  
Ein Gesprächspartner begründet es so: “I know very many of the uses of the plants and also of 
the trees in the forest. Ya, because for many years we have been interacting with the forest” 













Abbildung 28: Einstellungen der Isukha zum Wald  
 





den an Tätigkeiten und Zeiten, Erfahrungen mit ertragsreichen Orten im Wald und die prakti-
sche Fähigkeit, sich im Wald zurechtzufinden. Auffallend ist die starke Bindung des Wissens an 
die Nutzung des Waldes, der immer auch aus Sicht des Farmers bewertet wird. Zentrale The-
men sind die Fruchtbarkeit des Bodens und die Wasserverfügbarkeit. Das Wissen über traditi-
onelle Handlungen im Wald variiert.  
Ältere Gesprächspartner betonen, dass die alten Rituale nicht mehr praktiziert werden: “Its 
only that the people don’t do the rituals but the places are still there” (I.I4 A96).74 Gleichzeitig 
jedoch beschreiben mehrere Gesprächspartner die noch immer aktuellen Cleansingrituale 
(I.I15 A229): “We still do it. Nowadays we still do it” (I.I9 A398). Beobachtungen 
ökosystemarer Zusammenhänge betreffend werden ebenfalls, jedoch eher am Rande, er-
wähnt: “because these trees bear different fruits, which are food for those particular bird. The 
moment you remove them, then you will be pushing them away“ (I.I2 A239 – 241).  
Als Grund für Wissbegierde und Interesse am Wald wird zunächst wieder das Nutzungsinte-
resse genannt: “I want to learn more about the forest, because I am treating with herbal medi-
cine. So when I learn more about it, I will collect the medicine from there and continue healing 
many people” (I.I16 A87 – 89). Daneben gibt es das reine Erkenntnisstreben an der eigenen 
Umwelt (I.I5 A30), das untermauert wird durch ausländische Wissenschaftler und Forschungs-
projekte (I.I10 A112). Bestimmte Wissensbereiche werden von den Gesprächspartnern als we-
niger wichtig erachtet. Dazu zählen die lokalen Namen bestimmter Pflanzen. Hingegen ist es 
wichtig deren Nutzungsmöglichkeiten zu kennen. Des Weiteren wird bekundet, dass die alten 
Rituale an Bedeutung verlieren und auch, dass Märchen unbekannt sind (I.I5 A170). Es be-
steht kein Interesse, dieses Wissen zu erhalten, da andere Dinge wichtiger sind (I.I11 A177 –
 191). 
 
Tabelle 17: Waldwissen bei den Isukha 



































Gründe für Wissbegierde 
Nutzungsinteresse 
Aufwertung der Lebensumwelt durch wissen-
schaftliches Interesse 
Umweltwahrnehmung 
Gründe für fehlendes Wissen 
Zeitmangel 
keine schriftliche Dokumentation  
Desinteresse 
Keine praktische Anwendung 
Quelle: eigene Erhebung 2006 
 
Wissenstransfer: Der Transfer dieses Wissens findet auf sehr unterschiedliche Weise statt. 
Häufig stammt es von Personen der älteren Generation oder Gleichaltrigen und gelegentlich 
Ausländern, meistens von den im Gebiet lebenden Wissenschaftlern. Auch der Wald selbst ist 
                                                
74 „ …People no longer go to that mountain because churches have become very many and you may go and pray there and then 
people may say when you pray from there now you are bringing a problem to the people.” (I.I4 A114) 
 





eine bedeutende Wissensquelle (I.I2 A92 – 93). Daneben spielen auch Medien, hauptsächlich 
Bücher, und die Schulbildung eine Rolle.  
 
 
Bücher: Der größte Teil der in Buchhandlungen in den Städten verfügbaren Bücher besteht aus 
Schulbüchern. Neben dem Erwerb dieser Bücher besteht die Möglichkeit, Bücher in Bibliothe-
ken auszuleihen. Die Kenntnis der englischen Sprache ist dabei ein großer Vorteil, da nur ein 
kleiner Teil der Bücher in Suaheli verfügbar ist.  
Internetzugang: In den größeren Ortschaften wie Shinyalu und Kakamega gibt es in der Post-
station Internetzugang, der allerdings bezahlt werden muss und wegen der Stromausfälle bzw. 
technischer Probleme nicht durchgehend verfügbar ist. Alternativ kann das Internet auch auf 
Handys empfangen werden. Reglementiert ist der Zugang durch die zu zahlenden Nutzungsge-
bühren. 
 
Abbildung 29: Bücher und Internetzugang für die Isukha 
Quelle: eigene Erhebung 2006/2007 
 
 
Dokumentation: Im Rahmen der Gründung des botanischen Gartens findet eine Dokumentation 
der einheimischen Heilpflanzen und ihrer traditionellen Nutzung statt. Sie wird auf dem Compu-
ter geschrieben und soll Interessierten zugänglich gemacht werden. Dabei fließt das Wissen aller 
an der Anlage des botanischen Gartens Beteiligten ein. 
 
Abbildung 30: Beispiel für die Dokumentation lokalen Wissens bei den Isukha 
Quelle: eigene Erhebung 2006 
 
Tabelle 18: Wissenstransfer bei den Isukha 


































Gleichaltrige Personen innerhalb des Dorfes 
Wald direkt 
Personen von außerhalb, z. B. Wissenschaftler 
Bücher/Schule 
Weitergabe 
Mündlich an nachfolgende Generation 
Schriftliche Dokumentation, z. B. über Heilpflan-
zen 
Quelle: eigene Erhebung 2006 
 
Dementsprechend unterschiedlich sind auch die vermittelten Wissensinhalte sowie die Form 
des Wissenstransfers. Während früher die orale Form der Wissensvermittlung überwog und 
das Wissen nicht dokumentiert wurde (I.I10 A294 – 298), spielen heute nichtmündliche Überlie-
ferungstechniken eine zunehmende Rolle. Daneben besteht auch die Absicht vorhandenes lo-
kale Wissen zu erhalten, zu sammeln und zu dokumentieren (I.I9 A629 – 642, Abbildung 30). 
 





Bei den anfallenden Tätigkeiten im Wald oder durch Erzählungen und Märchen wird das 





Die im Folgenden genannten Gefühle sind indirekt75 zugeordnet. Einen Überblick gibt Tabelle 
19. 
 
 Die von den Gesprächspartnern genannten positiven Gefühle gliedern sich in: 
(1) Freude: Die Freude am Anblick von jungen Pflanzen (I.I1 A16). Tiere und Pflanzen zu 
sehen, fühlt sich gut an. Für einen Interviewpartner wäre es eine Freude im Wald auf 
Jagd gehen zu können, um Fleisch zu erbeuten (I.I9 A805 – 807). 
(2) Faszination/Glück: Der Wald, die Bäume und Blüten werden als wunderschön be-
schrieben und Tiere als faszinierend. Tiere zu beobachten macht glücklich, wie ein Ge-
sprächspartner ausdrückt: “Like monkeys, they make me happy, they are fascinating!“ 
(I.I6 A30 – 31).  
(3) Bewunderung: Der ästhetische Wert (I.I7 A501) sowie die Vielfalt im Wald erfahren Be-
wunderung: “Actually I admire the diversity” (I.I9 A6). Daneben finden es die Isukha 
wunderbar, die Geräusche des Waldes zu hören und erklärten, dass sie sich im Wald 
wohlfühlen. 
(4) Frieden: Im Wald findet kein Streit mit anderen Leuten statt und es ist sehr friedlich 
(I.I4 A200). 
(5) Liebe zu besonderen Orten/Nutzungen: Dazu zählen z. B. Plätze mit alten Bäumen 
(z. B. Mama Mutere), bestimmte Pfade, die immer wieder benutzt werden, die fruchtba-
ren Bereiche des Waldes, in denen früher Feldfrüchte angebaut wurden (I.I6 A116) und 
Plätze mit viel Feuerholz. Erhebungen wie die Liranda Hills sind wegen der guten Aus-
sicht beliebt (I.I9 A715). Ein Gesprächspartner mag es in Plantagen spazieren zu ge-
hen, da diese so leicht überschaubar sind (I.I7 A527).  
(6) Stolz: Ein Interviewpartner betont seinen Stolz auf den Wald, da er eine Einkommens-
quelle ist: “I am proud of the forests because forest is a place where I am getting my 
                                                
75 Siehe unter „indirekt“ in Kodierlegende (S. x)  
Tabelle 19: Gefühle der Isukha im Wald 
I II IC 
Wissen und Gefüh-






Quelle: eigene Erhebung 2006 
 





earnings” (I.I11 A4). Der Stolz kommt auch dann zum Tragen, wenn Freunde mit in den 
Wald genommen werden und den Wald bewundern (I.I10 A22 – 24). 
 
Das neutrale Gefühl der „Normalität“ dominiert einen Großteil der alltäglichen Waldbegegnun-
gen, z. B. das Laufen durch den Wald. Im Wald zu sein ist eine nahezu alltägliche Notwendig-
keit und damit weder positiv noch negativ besetzt. Ein Interviewpartner erklärt, er könne überall 
im Wald ohne Angst unterwegs sein, egal wie weit er in den Wald hinein geht (I.I12 A155 –
 161).  
Daneben taucht das ambivalente Gefühl der „Überraschung“ auf, dass sich in der Erwartung 
von unvorhersehbaren Zwischenfällen äußert: “When we are in the forest and, of course, while 
in the forest, we are always expecting something, sometimes something you have never seen“ 
(I.I10 A169). 
Zu den negativen von den Isukha angesprochenen Gefühlen zählen: 
(1) Angst/Furcht: Die Angst vor gefährlichen Tieren, besonders vor Gift- oder Würge-
schlangen, aber auch Insekten wie Mücken und Tsetsefliege (I.I8 A216 – 218) ist vor-
handen. Außerdem bestehen Ängste vor der Ungewissheit, dass tief im Wald ein Un-
glück passieren kann (I.I16 A371). Ein Gesprächspartner sagt: “Sometimes, I fear be-
cause I may die there, like a tree a branch may fall on me then I die or an animal can 
bite me“ (I.I6 A228 – 230). Daneben gibt es die Furcht vor der Möglichkeit, sich nicht 
mehr richtig orientieren zu können und sich zu verlaufen, in gefährliche Sümpfe, Flüsse 
oder Wasserfälle zu geraten oder gefährlichen Leuten zu begegnen. 
Weiterhin wurde Angst geäußert vor den Geistern, die Bäume besiedeln und wegen 
denen z. B. bestimmte Bäume nicht als Feuerholz genutzt werden dürfen (I.I7 A427). 
(2) Desinteresse: Von den meisten Isukha werden die exotischen Forstplantagen als lang-
weilig wahrgenommen, da sie keinen echten Wald darstellen. Deshalb besteht auch 
kein Interesse, sich dort aufzuhalten. Ein anderer Gesprächspartner betont den Wald 
ohne medizinische Pflanzen nicht zu mögen und sich dort auch nicht aufzuhalten 
(I.I16 A188).  










5.5 Bewertung von waldgeschichtlichen Ereignissen und künftige Entwicklung 
 
Die in den vorangegangenen Abschnitten beschriebenen Einflüsse und Ereignisse lassen sich 
in einem zeitlichen Ablauf und in ihrem gegenseitigen Zusammenhang darstellen. Für die Ver-
änderung des Waldzustandes und der Waldwahrnehmung sind für die Befragten sowohl kon-
krete Zeitpunkte als auch Zeiträume relevant. Zeiträume stellen hierbei eine über mehrere Jah-
re, meist Jahrzehnte dauernde Periode dar, während Zeitpunkte auf wenige Jahre oder Tage 
begrenzte, einschneidende Ereignisse benennen (siehe Abbildung 32). 
  
 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
 
Abbildung 32: Zentrale waldbezogene Zeiträume und Zeitpunkte aus Sicht der Isukha 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
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Abbildung 31: Bewertung von waldgeschichtlichen Ereignissen und zukünftige Entwicklung 
aus Sicht der Isukha 
 





Zeitpunkte: Die Isukha sehen im Beginn der Kolonialisierung einen einschneidenden Zeit-
punkt für den Kakamegawald. Mit der Kolonialisierung wurden die kommerzielle Holzernte, 
neue exotische Baumarten und das Shamba-System eingeführt. Ein Isukha sagt dazu: 
“When the colonial government came, then they introduced other ways of exploiting the forest, 
so it has changed a lot” (I.I4 A35). Die Waldweide war ebenso wie das Sammeln von niederge-
fallenem Feuerholz weiterhin kostenlos möglich. Ein Befragter sagt: “I still remember grazing 
our cows in the forest in the open places, during that time we were not paying anything at the 
forest station. It was free” (I.I2 A364 – 368). Durch die Kolonialherren wurde das Christentum 
gebracht: “When the Europeans […] came, Christianity came with them“ (I.I5 A202 – 203). Die 
Isukha verknüpfen mit dem Einzug des Christentums die schrittweise Zurückdrängung der TAR 
(I.I2 A128). Erwähnt wurden explizit die Konflikte zwischen Herbalisten und Missionaren, die 
die Tätigkeiten und Tabus der Herbalisten als „teuflisch“ bezeichneten (I.I10 A320 – 324).  
Die strukturellen Veränderungen in Bezug auf den Wald durch die Unabhängigkeit sind nicht 
so einschneidend, da von der neuen Regierung das koloniale Verwaltungssystem zunächst 
übernommen wurde. Das wertvolle Stammholz wurde nun für die neue Regierung aus dem 
Wald geholt und in den angrenzenden Sägemühlen verarbeitet. Die dabei entstehende Wald-
vernichtung wird so beschrieben: “I think the forest has been disturbed a great deal after inde-
pendence“ (I.I2 A358) oder “But then in the independence times the government somehow has 
not had enough ability to preserve the forest” (I.I3 A357). Die bis dato praktizierten traditionel-
len Hauptnutzungen der Isukha blieben erhalten, allerdings wurden für einige Nutzungsarten, 
z. B. die Waldweide, Gebühren eingeführt. Das zum Teil ambivalente Verhältnis zum Förster 
spiegelt sich in den Aussagen zur aktuellen Forstverwaltung wider. Ein Interviewpartner sagt, 
wenn die alten Regeln befolgt werden, sei das nach den neuen Regeln des Forstamtes gleich 
Diebstahl (I.I8 A126). Genehmigungen müssen beim Forstamt eingeholt werden (I.I13 A180 –
 182). Die Bezahlung der Gebühren findet beim Förster statt (I.I2 A419). Die Forstverwaltung 
wird als verantwortlich für die Waldnutzung angesehen und auch als zuständig für den Schutz 
und die Erhaltung des Waldes (I.I11 A124). Dass dies gerade nach Erlangung der Unabhän-
gigkeit nicht immer gelang berichten einige Gesprächspartner. Die Beendigung des Shamba-
Systems (I.I9 A44) fällt ebenfalls als wichtiger Zeitpunkt nach der Unabhängigkeit auf. Durch 
das Shamba-System besaßen die Isukha in der Vergangenheit eine gute Nahrungsgrundlage. 
Erst mit der Abschaffung dieses Systems verbinden die Gesprächspartner eine Zunahme an 
Nahrungsmittelknappheit: “And when they said one should not cultivate in the forest, now they 
stopped and that is why there is a lot of famine” (I.I5 A65). Fehlende Alternativen, um das im 
Shamba-System erzielte Einkommen zu kompensieren, verstärken die Zunahme illegaler Akti-
vitäten: “Nowadays they don’t have it [the Shamba system] again and they have problems now, 
no more food, there is famine and sometimes people now go and steal things from the forest” 
(I.I3 A23 – 25). Außerdem wird von den Gesprächspartnern betont, dass das Shamba-System 
auch eine gute Möglichkeit zur erfolgreichen Etablierung von Baumpflanzungen darstellte: “At 
the same time we plant after we have met exactly what we have cultivated when the trees were 
planted. And the trees were doing very well. Better than today! Today, you know, they just plant 
them in the bushy areas, where we don’t actually have a good impact” (I.I14 A20). 
Der heutige Ist-Zustand ist durch den Rückgang der indigenen Artenvielfalt und der Wald-
fläche geprägt. Gründe dafür sehen die Isukha im Bevölkerungswachstum, Armut und der 
Waldnutzung seitens der Forstverwaltung, aber auch in den an vielen Übergängen des 
 





Kakamegawaldes in die landwirtschaftlich genutzten Flächen angelegten Teeplantagen76. Die 
Struktur des Waldes hat sich verändert, denn er enthält heute kaum noch große, alte Baumrie-
sen, ist viel lichter und weniger artenreich, wie ein Gesprächspartner darlegt: “We have some 
threatened species of animals, which were living in this forest formerly in the historic ages” 
(I.I7 A38). Ein anderer formuliert: “This forest, when I came here, it wasn’t as much disturbed as 
it is now” (I.I2 A354). Die Baumartenmischung besteht, im Gegensatz zu früher, aus indigenen 
und exotischen Arten. Traditionelle religiöse Aspekte haben heute an Bedeutung verloren und 
viele der Tabus werden nicht mehr befolgt. Ehemalige heilige Plätze sind somit ungeschützt. 
Die alten Traditionen gehen unwiederbringlich verloren, da auch keine schriftlichen Quellen 
existieren (I.I2 A197), die Isukha sich abgewendet haben und heute den christlichen Glauben 
praktizieren. Ein Interviewpartner sagt: “Because most of us are Christians; we have changed 
from going to places where we can say this is a special place for prayer. And I think that one is 
not existing nowadays” (I.I2 A120).  
 
Zeiträume: Die stark auf die Nutzung ausgerichtete Sicht der Gesprächspartner zeigt sich in 
der Aussage zu den dauerhaft, beständigen und bis heute praktizierten Nutzungen des Wal-
des. Hierzu zählen in erster Linie die lokalen Arzneipflanzen: “We get medicine from forest and 
since long our medicine men have gone to the forest to looking for medicine“ (I.I2 A6), Wald-
weide und das Feuerholz. Daneben werden die heiligen Orte, Pflanzen und Flüsse erwähnt 
(I.I7 A309 – 323). 
Demgegenüber steht die abgeschlossene Vergangenheit. Zunächst erinnern sich die Isukha 
an die Zeit vor der Kolonialisierung als eine Periode, in der die lokale Bevölkerung den Wald 
sehr vielfältig nutzte, teilweise direkt im Wald lebte und bestimmte Plätze für kulturelle Hand-
lungen reserviert waren. Neben den TAR gab es keine andere Religion. Ein Forstamt war nicht 
nötig, da der Wald nur mit traditionellen Regeln, meistens unterstützt durch Tabus, bewirtschaf-
tet wurde (I.I7 A266). Gebiete, die heute als Naturreservat vor dem Zugriff der lokalen Bevölke-
rung „geschützt“ werden, waren traditionell Plätze, die von den Dorfältesten geschützt wurden, 
um die seltenen, dort wachsenden Pflanzen zu erhalten (I.I14 A310 – 314). Der Wald beinhal-
tete, verglichen mit heute, eine vollständig indigene Flora und Fauna und war wesentlich dich-
ter: “Those days the forest was different because it was thick, it was big, even it was extending 
up to another place down, down there” (I.I3 A341). Ein Teil der Nahrung bestand aus Wild-
fleisch, denn im Gegensatz zu heute war die Jagd erlaubt: “They could hunt animals; it was 
allowed in their customary rules” (I.I3 A142). Die fehlende Nutzung des Holzes großer Bäume 
beschreibt ein Gesprächspartner folgendermaßen: “Because they did not have uses [fort he 
timber], so they thought it was not good to cut because they didn’t have uses for it. And also 
they did not have the equipments” (I.I3 A146).  
Über die Zukunft des Kakamegawaldes gaben die Gesprächspartner die Prognose des 
weiteren Artenrückgangs: “In the long run you may not find the birds that used to be here 
around” (I.I2 A237). Andererseits sprachen sie ihre Wunschvorstellungen aus. Dazu zählt, 
dass sich die Isukha Alternativen zur selbst praktizierten Waldübernutzung wünschen: “There 
must be an alternative; you leave going to the forest and do this” (I.I1 A70). Ein gutes Gesetz 
                                                
76 Für deren Anlage wurde jeweils ein Streifen Wald gerodet. 
 





zum Schutz des Waldes sollte bestehen (I.I3 A306). Das neue Forstgesetz wird in dieser Hin-
sicht von den Isukha mit großer Zustimmung aufgenommen (I.I14 A66 – 68).77 Es besteht der 
Wunsch, es möglichst schnell in die Praxis umzusetzen. Ein Gesprächspartner möchte das 
Shamba-System wieder praktizieren. Daneben soll ein möglichst intakter indigener Wald als 
Erbe für die Kinder bestehen bleiben, da er etwas Einmaliges darstellt: “We want to preserve 
our own. Our own is Kakamega forest” (I.I9 A775). 
 
Tabelle 20: Zeitdimensionen der Isukha 






















































Einführung exotischer Baumarten 
Einführung Christentum 
Beginn der kommerziellen Holzernte 
Unabhängigkeit Zunahme der Misswirtschaft 
Gegenwart Ende des Shamba-Systems 
Verlust von Biodiversität/ Waldfläche 







Quelle: eigene Erhebung (2006)  
  
                                                
77 Zur Zeit der Interviewdurchführung wurde das neue Forstgesetz noch nicht in der Praxis angewendet. 
 





6 Kulturelle Bedeutung des Waldes bei den Tiriki und den Ogiek 
6.1 Tiriki 
6.1.1 Strukturierung der Ergebnisse und Kurzcharakteristik der Interviewpartner 
 
Insgesamt wurden 15 Männer und Frauen im Alter von 22 bis 91 Jahren befragt. Sie repräsen-
tieren die Bevölkerung der Tiriki und gehen hauptsächlich folgenden üblichen Tätigkeiten nach: 
Bauer, Förster, Manager, Lehrer, Herbalist und Pastor. Einer der Gesprächspartner ist verant-
wortlich für die Initiierungsrituale in den heiligen Wäldern. Die Interviewpartner gliedern sich in 
zwei Gruppen. Die erste Gruppe (T1 – T11) hat die allgemeinen Fragen (siehe Kap. Methodik, 
S. 23) beantwortet, die bereits bei den Isukha zum Einsatz kamen. Um ein detailliertes Ver-
ständnis des Untersuchungsgegenstandes zu bekommen, wurden zusätzlich 4 Interviews 
(TZ1 – TZ4) durchgeführt. Diese fokussieren verstärkt auf die heiligen Wälder und die Unter-
schiede, die zwischen dem Regierungswald sowie den heiligen Wäldern der Tiriki bestehen.  
 
Tabelle 21: Kurzcharakteristik der Interviewpartner der Tiriki 
Interview-
Nr. 
Beruf Alter Geschlecht Religion Tiriki 
T1  Bauer 56 männlich k. A ja 
T2 Förster 36 männlich Christ nein* 
T3 Manager 41 männlich Christ/TAR ja 
T4 Lehrer 40 männlich Christ ja 
T5 Bäuerin 32 weiblich Christin ja 
T6 Lehrerin/Herbalistin 32 weiblich Christin ja 
T7 Bauer 22 männlich TAR ja 
T8 Bauer 91 männlich k. A ja 
T9 Bauer 70 männlich Christ/TAR ja 
T10 Pastor 36 männlich Christ ja 
T11 Initiierungsverantwortlicher 45 männlich TAR ja 
 
TZ 1 Bauer 65 männlich TAR ja 
TZ 2 Bauer/Waldhüter 56 männlich TAR ja 
TZ 3 Bauer 74 männlich Christ/TAR ja 
TZ 4 Bauer/Krieger/Dorfältester 88 männlich TAR ja 
* Der Interviewpartner lebt schon seit mehr als 5 Jahren bei den Tiriki. 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Die Darstellung in diesem Kapitel folgt weitestgehend der bereits bei den Isukha entwickelten 
Kategorisierung. Es sollen hier vor allem die Unterschiede zu den Isukha dargestellt und disku-
tiert werden. Identische Wahrnehmungen werden nicht noch einmal wiederholend dargelegt.  
 
 







Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki  anders wahrgenommen 







Im Gegensatz zu den Isukha gehört bei den Tiriki zum Waldverständnis die Unterscheidung 
der zwei Waldtypen Regierungswald78 und heiliger Wald (Tabelle 22). Heilige Wälder befinden 
sich entweder direkt am benachbarten Regierungswald oder bilden separat abgegrenzte Wäl-
der in den Dörfern. Sie müssen aufgrund ihrer Nutzung, vorwiegend als Initiierungswald, ein 
Fließgewässer enthalten und dicht bestockt sein, damit Außenstehende nicht erkennen, was im 
Inneren geschieht. Heute existieren noch 48 solcher heiligen Wälder im Untersuchungsgebiet 
(I.T11 A62), deren Existenz bis ca. 1914 (I.TZ3 A5) und deren Nutzung bis 1920 zurückzuver-
folgen sind (Sangree 1966). (Opole 1992a, S. i) erwähnt die Initiierung „Maina“, die 1920 in 
diesen heiligen Wäldern stattfand. Vermutlich sind die Rituale bereits viel älter, aber heute we-
der durch Zeitzeugen zu belegen noch sind sie für diese Zeit schriftlich dokumentiert. Auch ge-
genwärtig sind nicht alle heiligen Wälder vermessen und registriert. Die Größe der vom County 
Council in Vihiga vermessenen und offiziell registrierten 40 heiligen Wälder schwankt zwischen 
0,02 und 4,2 ha (County Council Vihiga 2007). Dabei sind vermutlich einige der aufgeführten 
sehr kleinen Teilstücke keine heiligen Wälder im engeren Sinne, sondern sogenannte Rast-
plätze der Initianten. Wenn diese vom Tanz auf den Feldern in den ihnen zugewiesenen heili-
gen Wald zurückkehren, können sie auf dem Weg dorthin in diesen kleinen Wäldern eine kurze 
Rast einlegen. Diese Wälder liegen nicht unbedingt an einem Gewässer. Dennoch sind sie mit 
                                                
78 Regierungswälder sind im Untersuchungsgebiet in der Regel durch indigene und exotische Baumarten bestockte Nutzwälder, 
die durch die Regierung bzw. den KWS bewirtschaftet werden. 
Mensch-Wald-
Beziehung 
Wissen und Gefühle  Multidimensionale Wahr-
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Abbildung 33: Übersicht der gebildeten Kategorien zum Wirkungsgefüge Mensch-Wald bei
den Tiriki 




















ähnlichen Tabus belegt wie die größeren Initiierungswälder, die mehrere hundert Initianten 
aufnehmen können.  
Die Unterscheidung der zwei Waldtypen wird von den Interviewpartnern sehr klar ausgedrückt: 
“The difference between our sacred forest and the government forest is that the sacred forests 
are the place whereby initiation of our boys is taken place. We consider those places to be very 
much special to us, whereby we do not like anybody to temper with the places” (I.T10 A22). Be-
zogen auf die naturräumliche Ausstattung erklärt diese Interviewpartnerin: “The major differ-
ence is that our natural forest or sacred forests, most of them, are naturally grown and the gov-
ernment forest, some of them are natural grown, but others are artificialyl grown“ (I.T10 A22). 
Zu der entscheidenden Differenzierung der verschiedenen Waldformen trug die Kolonialregie-
rung bei, die den Großteil des Kakamegawaldes gegen 1930 unter ihre Verwaltung nahm. Ein 
Interviewpartner sagt: “This forest it is government forest and we are chased from there. The 
government does not allow us and so we have our own forest, which we own – forest for the cir-
cumcision“ (I.TZ3 A2). Die Bemühungen der Regierung den Wald zu schützen beschreibt ein 
Gesprächspartner folgendermaßen: “The government tries to protect […] this one [the go-
vernmental forest]; they have got their guards and they walk around” (I.TZ3 A159). Allerdings 
gibt ein Interviewpartner zu bedenken, dass die Forstbeamten sehr bestechlich sind: “The for-
est guards are on high demand […], and they do accept bribes from whoever wants to get there 
a tree or a timber or charcoal, and they take a bribe from him” (I.TZ4 A421). Andere Ge-
sprächspartner betonen, dass der Regierungswald keine große Hilfe mehr darstellt seit Planta-
gen angelegt wurden, was die Nutzung heimischer Heilpflanzen und Früchte erschwert 
(I.T2 A40 – 42). 
 
Tabelle 22: Merkmale der Waldtypen aus Sicht der Tiriki 
 Waldtyp I 










Nutzung für Zeremonien und Rituale Kommerzielle Nutzung 
IC 
Von den Ahnen ausgewählt und genutzt Seit der Kolonialzeit von der Regierung 
ausgewählt und genutzt 
Kleinflächig Große Flächen 
An einem fließenden Gewässer Keine speziellen Anforderungen 
Traditionelle Regeln Forstgesetz 
Indigene Baumarten Anpflanzung exotischer und indigener 
Baumarten 
Dichte Struktur Monotone Struktur 
Meist kommunal verwalteter Wald Von der Regierung verwalteter Wald 
Schutz durch soziale Kontrolle  Schutz durch Forstbedienstete 
Legende 
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  
Weißer Hintergrund/graue Schrift = 
Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 





6.1.3 Multidimensionale Wahrnehmung des Waldes bei den Tiriki 
 
Wald für die Generierung von Einkommen: Zusätzlich zu den bereits bei den Isukha er-
wähnten Einkommensarten zählen die Tiriki immer wieder die Herstellung von Holzkohle auf, 
teilweise im Bewusstsein, dass dies verboten ist: “I may say that they [the Tiriki] don’t follow 
simply because they always go there when it is dark, very early in the morning or in the night; 
they cut down the trees; simply, they want to burn charcoal“ (I.T10 A72). Ein anderer 
Gesprächspartner betont den Aspekt der rechtmäßigen Nutzung des Regierungswaldes: “Be-
cause people cannot cut or burn charcoal there [in the sacred forest] but they can cut in this 
other government forest” (I.TZ3 A159). Dort bereiten die Tiriki den Forstbeamten Schwierigkei-
ten, da sie sich ihre traditionellen Rechte auch erkämpfen (I.T2 A276). Die Aktivitäten in di-
esem Bereich unterstreicht der Förster, indem er betont: “My foresters are in the field, out in 
the field, going patrol, very soon you will see them come here with some charcoal burners” 
(I.T2 A304).  
 
Tabelle 23: Rolle des Waldes für die Generierung von Einkommen aus Sicht der Tiriki 
Legende 
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = 
 
Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Dazu kommt das Graben nach Gold (I.T6 A21 – 23), welches sich nach Aussagen der Beteilig-
ten als wenig ergiebig erweist. Dennoch konnte diese Form der Betätigung an mehreren Orten 
beobachtet werden. Der Großteil der Befragten berief sich mehr auf die Nutzung von Früchten 
und Gemüse als Nahrungsmittel, das Sammeln von Medizin und die Nutzung trockenen Feu-
erholzes zum Kochen und Heizen.  
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Diese Funktionen wurden dem Regierungswald zugesprochen, während die heiligen Wälder in 
Bezug auf das Einkommen maximal für das Sammeln von Heilpflanzen genutzt werden, wie 
ein Interviewpartner darlegt: “We keep the forest [the sacred forest] in our culture because all 
the medicine that we use are found inside that forest” (I.T11 A33).  
 
Wald als Quelle von Gesundheit und Wohlbefinden: Die Tiriki sprechen dem Wald ebenso 
wie die Isukha eine große Bedeutung für die Gesundheit zu. Dabei werden die heiligen Wälder 
von den Tiriki als wertvolles Reservoir an Arzneipflanzen angesehen: “I believe that the ances-
tors who started this tradition, they choose those trees or the natural forests with a specific pur-
pose. That if they want medicine when somebody is sick there, they won't go far looking for 
medicine; mention all kind of those things are just available there” (I.T9 A363). Die Bedeutung 
der Arzneipflanzen aus dem Wald wird von einem Interviewpartner bereits bei der Beschrei-
bung des Waldes angesprochen: “Forest is a group of trees planted or grown naturally in a 
certain place where people can find medicine” (I.T6 A4).  
Die Tiriki sind weniger „Spaziergänger“, sondern gehen zielgerichtet in den Wald und wieder 
heraus. Der Wald als erholsame Umgebung wird deshalb nur vereinzelt erwähnt, während fast 
alle Gesprächspartner (14 von 15) die Heilwirkung der Pflanzen ansprechen. Dabei ist einer 
der Gründe für gezielte Waldaufenthalte der Erwerb von Heilpflanzen. Der lokalen Medizin aus 
dem Wald werden stärkere und bessere Heilwirkungen zugesprochen als der konventionellen 
westlichen Medizin (TZ3 A260). Daneben spielen finanzielle Aspekte eine Rolle, wie ein Inter-
viewpartner darlegt: “Especially we Africans, we can’t afford nowaday’s medicine. I was once 
as mad and I was treated with herbs from the forest and it really stabilized me” (I.T4 A20).  
 
Tabelle 24: Wald als Quelle von Gesundheit und Wohlbefinden bei den Tiriki 
I II IC 
Multidimensionale Wahr-
nehmung des Waldes 





Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Wald als Gegenstand spirituell-traditioneller Vorstellungen: Für die Tiriki spielen traditio-
nelle Glaubensvorstellungen eine zentrale Rolle in der Wahrnehmung von Wald. Anders als die 
Isukha praktizieren sie nach wie vor ihre Initiierungsrituale in heiligen Wäldern und binden da-
mit die junge Generation wieder neu in die bestehenden Wertvorstellungen ein. 
 







Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 
Glauben – Religiöser Einfluss: Die Befragten lieferten keinen Hinweis auf eine zurückgehen-
de Bedeutung der TAR. Die Verbindung der TAR mit dem Wald formuliert ein Interviewpartner 
sehr direkt: “All the traditions and the rituals have to be done inside there in the forest” 
(I.T1 A122). Die Tiriki sehen nicht primär einen Widerspruch zwischen den Traditionen und 
dem Christentum. So finden sich auffallend viele Varianten der Mischung beider Weltanschau-
ungen. Ein Befragter sagt: “With me it is not a problem, both tradition and Christianity. Be-
cause there are a lot of benefits in the tradition and someone would be happy with them. There 
are also a lot of benefits in the Christian life. So I have been comfortable in mixing of” 
(I.T3 A441 – 445).  
Ein christlicher Interviewpartner mit strengeren Ansichten erklärt: “The church has got its own 
different forests. The traditional circumcision people they are using indigenous forests. But the 
church has planted its own forests. Small forests, using these exotic trees. Whereby we are cir-
cumcising our children there. We are not using the old one“ (I.T8 A596 – 606). Als Begründung 
nennt dieser Interviewpartner, dass die TAR-Anhänger viele dunkle Dinge im Wald praktizie-
ren, die seinen christlichen Werten widersprechen (I.T8 A611 – 613). Deshalb gibt es jetzt zwei 
Initiierungsgruppen, die sich hauptsächlich durch ihre Weltanschauung unterscheiden 
(I.T8 A648). Der Gesprächspartner erklärt: “They [the traditionalists] are doing all sort of evil 
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children when they are there. We can teach them in a […] Christian manner. We can tell them 
good things about the bible and about God. But the […] other traditions that we maintain is that 
women should not see these children. That we maintain“ (I.T8 A617 – 627). 
 
 
Exkurs 1: Die traditionellen Beschneidungs- und Initiierungsriten der Tiriki und deren christliche 
Abwandlung 
 
Alle 5 Jahre finden bei den Tiriki die Beschneidungs- und Initiierungsrituale in den heiligen 
Wäldern statt (I.T1 A219). Diese Wälder befinden sich entweder direkt im Dorf oder aber an-
grenzend bzw. im von der Regierung bewirtschaften Bereich des Kakamegawaldes. Sehr klei-
ne Haine (ca. 0,2 ha) innerhalb der Dörfer dienen als „Raststätten“ für die Jungen, wenn sie auf 
dem Weg zu ihrem Initiierungswald sind. Sie unterliegen ebenfalls dem lokalen Schutzregime. 
Der Ablauf der Initiierung wird von einem Komitee aus Dorfältesten organisiert. Die 12 –
 16 jährigen Jungen versammeln sich in den längsten Schulferien (6 Wochen) und werden mit 
feierlichen Zeremonien auf die vorhandenen 42 heiligen Wälder verteilt. Die Gruppen der Kan-
didaten bestanden in den letzten Jahren aus 40 – 60 Jungen, je nach Größe der Wälder. In 
den Wäldern findet in kleineren Gruppen die Beschneidung statt.  
Ein Interviewpartner erinnert sich: “When we were to get circumcised, sometimes, actually they 
don’t tell you what is going to happen. And during our times, it was very hard, because we did 
not have these anesthetic medicines. Actually they believe no medicine should be applied or you 
should not take anything. So you go very early in the morning, you go to sleep, the candidates 
 
Traditionelle Form der Rituale in den heiligen Wäldern  
Sangree (1966) berichtet, dass traditionell alle 5 Jahre zwei Rituale stattfanden; die Beschneidung 
und die Initiierung der jungen Männer. Dieser Übergang von der Kindheit zum Erwachsenen dauer-
te 6 Monate. Strikte Regeln waren während des Lebens im Wald in Gruppen von ca. 10-15 jungen 
Männern zu beachten. Vor allem die individuelle Freiheit wurde stark eingeschränkt. Die in Tälern 
an Fließgewässern liegenden heiligen Wälder wurden für die Beschneidung genutzt, während die 4-
stufige Initiierungszeit auch in Wälder auf angrenzenden Hügeln und in unberührten Waldteilen 
verbracht wurde. Der Kontakt zu Frauen wurde generell komplett abgebrochen. Die genauen Inhalte 
dieser Initiierungszeit sind Geheimnis und dürfen nur von initiierten Tiriki geteilt werden (Sangree 
1966, S. 49-67). 
 
Entstehung der christlichen Form der Rituale 
Im Jahr 1927 verrieten einige zum Christentum konvertierten Tiriki die Geheimnisse an Missionare 
und zerstörten mehrere heilige Wälder. Um die Unruhen zu beenden, setzte der District 
Commissioner der Kolonialregierung durch, dass die christliche Beschneidung im Krankenhaus 
oder im Freien ausgeführt werden darf, während die traditionelle Form der Beschneidung und Ini-
tiierung in den bestehenden heiligen Wäldern nicht gestört werden soll.  
Bis 1940 besaßen die Christen kein Konzept zur Durchführung der Beschneidung und Initiierung. 
Dann kehrten sie zu einer christlichen Form der Rituale im Wald zurück und verhandelten mit den 
Traditionalisten die Anerkennung dieser Praxis, um die gemeinsame Identität der Tiriki zu bewahren 
(Sangree 1966, S. 127-129). 
 





sleep in the same room. And you are told tomorrow you are going to become men. So they wake 
up very early in the morning, they go to the forest, that’s where you are circumcised. […] There 
was nothing that was applied, so it was very painful. Ya, actually that makes me a bit feel nega-
tively about the forest. And we stayed there for thirty days away from home” (I.T4 A75 – 89). 
Dabei ist es von Vorteil ein Fließgewässer und Heilkräuter für die Behandlung der Wunden in 
der Nähe zu haben. Ein Tiriki meint dazu: “And then there – it is very much convenient for us to 
have some required medicine, traditional medicine, for the cure of the wounds of our children” 
(I.T9 A22). Außerdem sollten die Wälder so dicht sein, dass sie ein gutes Versteck bieten und 
keine Blicke von außen nach innen dringen können. Dazu bevorzugen die Tiriki indigene Bau-
marten wie folgender Interviewpartner äußert: “We favor our natural trees because we believe 
that they have a very huge shade and a very huge kind of leaves which can help to make the 
place to be very much private in comparison to these exotic trees that are being planted“ 
(I.T10 A47).  
Die Jungen wohnen während der gesamten Zeit gemeinsam im Wald und werden von den be-
reits initiierten Dorfältesten betreut. Die Unterkünfte sind Initiierungshütten, die in den Wäldern 
aus Naturmaterialien errichtet werden. Ein Gesprächspartner sagt: “Everything was made from 
a tree. Where we stayed, the thatched places were done from banana fibers and so on. The place 
where we were eating from, as from outside they made something, outside using trees and we 
could see it like an army barracks. We sit and we eat there. Ya, so those are some of the things 
that attract me to the forest” (I.T4 A103 – 109). Auch die Kleidung und die Masken der Initian-
ten bestehen aus Pflanzenmaterialien: “They go there, they are happy, they play, they dance, 
and listen to advices. There are some games that they play. They wear skins. Then they wear 
another headgear. Then they go and dance. Then the women can see their children are there” 
(I.T1 A144 – 154). Bekocht werden die Initianten und die sie begleitenden Männer von den 
Frauen, die das Essen zum Waldrand bringen. Für die Frauen sind nur Blicke von außen er-
laubt. Eine Frau beschreibt: ”Our work is just to cook and take the food there” (I.T5 A294). 
Daneben achten auch die Frauen auf die Einhaltung des Schutzstatus der heiligen Wälder, in-
dem sie Vergehen den Männern melden. Weitere, direkte Berührungspunkte mit den heiligen 
Wäldern haben die Frauen nicht. Sie äußerten auch kein direktes Interesse an dem Betreten 
der heiligen Wälder. 
Nach der Beschneidung wird der Übergang von der Kindheit zum erwachsenen Mann zele-
briert. Während dieser Phase teilen die Männer mit den Initianten Geheimnisse, die nicht an 
Außenseiter weitergegeben werden dürfen. Eingeschlossen in die Unterweisung ist der Unter-
richt in Artenkenntnis und Anwendung der Heilpflanzen. Gelegentlich finden während der Ini-
tiierungszeit Baumpflanzungen statt, wie folgender Gesprächspartner sagt: “Coming from one 
stage to another stage you should learn to become a responsible person. And I remember that is 
the time [pause] we [protect]any tree that was in the shrine, none was destroyed, old trees were 
meant to be protected. And we are also told that when we leave we must plant a tree. […] For 
remembering that we were there and for also making the forest, the shrine look thick with a lot 
of trees in itself” (I.T3 A212 – 224). Nach der Initiierungszeit gibt es ein großes Fest, bei dem 
das ganze Dorf gemeinsam außerhalb des Waldes feiert. Die heiligen Wälder werden von den 
initiierten Männern wieder symbolisch geschlossen: “It is only when they go there for the tradi-
tion, but for the other years they don’t go in the circumcising forest” (I.T1 A221). 
 





Die Regierungswälder werden von den Tiriki ähnlich genutzt wie von den Isukha. Allerdings 
gibt es eine breitere Palette an Zeremonien, die sich im Wald abspielen. Dazu zählt beispiels-
weise eine vor der Hochzeit praktizierte Mutprobe (I.T9 A202 – 210). 
 
Tabelle 25: Einfluss der Religionen auf das spirituelle Verständnis des Waldes bei den Tiriki 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 
Ursprung des Waldes: Unter den Tiriki besteht der Glaube, dass Gott im Wald lebt. Ein 
Gesprächspartner sagt: “Actually we believe that God stays in the forest. […] That’s why […] 
the forest is actually what brings life to us. We tend to run to the forest, every time we need 
help” (I.T4 A368 – 372). Daher liegt die Begründung nahe, dass Gott diesen Wald geschaffen 
hat (I.T1 A314).  
 
Tabelle 26: Glaubensvorstellungen über den Ursprung des Waldes bei den Tiriki 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 
Zumindest existiert der Wald aus diesem Grund schon so lange wie Gott, auch wenn für die 
Tiriki unklar ist, woher der Wald kommt oder ob er schon vorher da war: “So actually, the com-
munity believe the forest was just there. As long as God is existing, the forest is also existing 
side by side” (I.T4 A405). Anders sieht es für die neu angelegten Plantagen- bzw. Regie-








































































Direkte Verbindung zum Wald 
durch Rituale im Wald 
Tiefe Wurzeln/ lange Tradition 
Bis heute aktuell 
Mischform 
TAR/Christentum 
Vorteile beider Religionen nutzen 
Getrennte Initiierung Christen/TAR  
Christentum 
Missionierung: Abschaffung/Ersatz 
der TAR   






















Gott als Schöpfer 
Bibel 
Kein Ursprungspunkt 
Von der Regierung gepflanzt 
 





rungswaldflächen aus. Ein Gesprächspartner erklärt, dass dieser Wald von der Regierung ge-
pflanzt wurde (I.T5 A189).  
 
Pflanzenbezogene Glaubensvorstellungen: Unter den Tiriki existieren pflanzenbezogene 
Glaubensvorstellungen – die diejenigen der Isukha, insbesondere in Bezug auf ihre symboli-
sche Bedeutung und ihre daraus resultierende breite Anwendung, ergänzen und vertiefen. Ein 
Zitat eines Dorfältesten illustriert dies: “There is a particular stick, like I have it. That I got from 
my forefathers. My father used it and even the older people. So when I have that stick it helps 
me to follow closely the traditions, the confidence of the forefathers. Just like the Jewish Moses 
are used to do things. And it helps me to be able to act so I can curse somebody without a rea-
son and also I can’t be greedy about things belonging to somebody and I will behave well. It 
helps me to do good judgment” (I.T11 A259 – 265). 
 
Tabelle 27: Traditionelle Glaubensvorstellungen zu Pflanzen 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Auch die Rituale beim Umgang mit dem Tod sind eng mit Glaubensvorstellungen verknüpft, die 
Pflanzen zugeordnet werden: “You find somebody dead, what did you do – you don’t run away! 
They tell you, don’t run away, get some leaves to throw to that person. That means, I have noth-
ing to do, I had nothing to do with your death. So you go. But if you say, I just ran away, they 
have to return you there so that you go and throw some leaves there, otherwise they say that 
person will haunt you. You report, but after throwing the leaves. So you have actually created 































































































Markierung/Schutz von heiligen Stätten 
Friedensbringender Stab 
Symbolische Unschuldsbezeugung 
Für Reinigungszeremonien  
Stab für richtiges Entscheiden/Handeln 
Frauen können keine Kinder bekommen, wenn sie 
auf Bäume klettern  
Land wird unfruchtbar, wenn Frauen Bäume pflanzen 
Kronendach gut geeignet für Gebete und Versamm-
lungen 
Verbundenheit mit den Ahnen 
Wahrheit offenbarend 





Murembe (Erythrina abbysinica) 











an attachment to the forest” (I.T4 A289 – 295). Dabei spielt es keine Rolle, ob die benutzten 
Pflanzen aus dem heiligen Wald oder dem Regierungswald kommen. Bei den pflanzenbezoge-
nen Glaubensvorstellungen gibt es unter den Tiriki Unterscheidungen zwischen den Ge-
schlechtern. So sollen Frauen z. B. nicht auf Bäume klettern und auch keine Bäume pflanzen, 
da sonst Kinderlosigkeit droht bzw. das Land unfruchtbar wird.  
 
Wald als Lebensraum: Für die Tiriki gibt es eine strikte Trennung zwischen dem Wald und 
den menschlichen Dörfern. Der Wald ist das nicht ganz ungefährliche natürliche Areal der Wild-
tiere: “It is a home for these animals, which are staying here. But for you as a human being it is 
not your home” (I.T10 A162 – 164). 
 
Tabelle 28: Wald als Lebensraum aus Sicht der Tiriki 







Natürliche Flora und Fauna 





Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Wald als Lieferant von Nutzen auf mehreren Ebenen: Im Gegensatz zu den Isukha gibt es 
unter den Tiriki eine größere Vielfalt an geschlechterspezifischen Rollen in Bezug auf den 
Wald. Dies macht sich sowohl auf der lokalen als auch der individuellen Ebene bemerkbar. Die 
Frauen sind sich der Bedeutung der heiligen Wälder bewusst, haben jedoch zu diesen keine 
persönliche Bindung wie die Männer (I.T1 A106). So antwortet eine junge Frau auf die Frage, 
welche Form des Waldes ihr mehr bedeutet, dass ihr der Regierungswald näher steht, da sie 
ihn kennt. Andererseits sagt sie kurz darauf: ”You know – I can’t say that I don’t like it [the sa-
cred forest] because I have to like it” (I.T5 A203).  
Für die Männer bedeuten die heiligen Wälder ein Rückzugsgebiet (I.TZ4 A267) und eine Quelle 
der altersgruppenspezifischen Identität als Tiriki. Ein Interviewpartner sagt: “Those we went 
with, we know each other very well. When we have our meetings they come, when we have an 
occasion, a party, they are there, it brings that bond, we are together” (I.T4 A135 – 137). Durch 
die Initiierung in Gruppen bilden sich starke Bindungen zwischen den Männern heraus, die oft 
mehr gelten als z. B. die Familienzugehörigkeit (I.TZ4 A334). Die Frauen haben sich unterzu-
ordnen und die Regeln der Männer zu akzeptieren (I.T5 A215). Sie werden allerdings durch die 
im Zusammenhang mit der Beschneidung stattfindenden Festlichkeiten in die kulturellen und 
angenehmen Seiten der Zeremonien eingebunden und fühlen sich dadurch auch diesen Wäl-
dern zugehörig.  
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
 





Geschlechterübergreifend ist die unter den Tiriki verbreitete Regel, dass nur gruppenweise 
Waldbesuche sicher sind, wie ein Interviewpartner ausspricht: “They only go there in a group 
which they could even fight everything they come across” (I.TZ4 A455).  
Der Regierungswald wird, ähnlich den Isukha, als sehr nützliche Ressource auf der persönli-
chen und der lokalen Ebene wahrgenommen, sowohl für jetzige als auch zukünftige Generati-
onen: “Because it is a benefit to me, it is a benefit to people around here, is a benefit to people 
of the next generation that will come” (I.T3 A74).  
 
Tabelle 29: Wald als Lieferant von Nutzen auf mehreren Ebenen bei den Tiriki 













Heute wichtiger als früher 
Früher wichtiger als heute 




Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
 





6.1.4 Schutznotwendigkeit und Schutzmaßnahmen im Wald aus Sicht der Tiriki 
 
Überblick: Die zwei Waldtypen, heiliger Wald und Regierungswald, werden von den Tiriki sehr 
unterschiedlich behandelt und gewichtet. Im folgenden Teil werden Schutznotwendigkeit und 
Schutzmaßnahmen sowie deren Motivation in Bezug auf die heiligen Wälder vorgestellt und 
diskutiert. Dabei wird der Regierungswald nicht noch einmal ausführlich behandelt, sondern le-
diglich auf die Unterschiede im Vergleich zu den Isukha verwiesen. 
 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Handlungsintensionen: Die Tiriki nannten keine ungültigen traditionellen Regeln für den Re-
gierungswald. Zusätzlich zu den von den Isukha genannten heute noch gültigen Regeln kom-
men die in Abbildung 36 aufgelisteten Regeln hinzu, die sich zum größten Teil auf Verbote für 
Frauen beschränken. Einzig die Regel sich nur kurz und zielgerichtet im Wald aufzuhalten gilt 
für Männer und Frauen gleichermaßen.  
Für die heiligen Wälder gelten konkretere Regeln, die sich ebenfalls in gemeinsame und ge-
schlechterspezifische unterscheiden. Um die Nutzung dieser Wälder auch weiter zu gewähr-
leisten, haben sich die Tiriki abgesichert und mit der Regierung Verträge über ihre Wälder ab-




Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 

























Traditionelle Regeln für den Regierungswald: 
(1) Frauen dürfen nicht auf Bäume klettern (I.T7 A101).  
(2) Frauen dürfen nicht pflanzen (I.T7 A101).  
(3) Frauen dürfen keine Schlangen töten (I.T6 A353).  
(4) Frauen dürfen kein Affenfleisch essen (I.T6 A363). 
(5) Frauen müssen sich, wenn sie in den Wald gehen, von einem Mann begleiten lassen 
(I.T6 A396 – 398). 
(6) Ein zielgerichteter, kurzer und konzentrierter Aufenthalt im Wald ist anzustreben 
(I.T9 A280). 
 
Traditionelle Regeln für die heiligen Wälder:  
(1) Zutritt ist nur initiierten Männern der Tiriki erlaubt (I.T7 A201). 
(2) Die Männer dürfen die im Wald geteilten Geheimnisse nicht verraten (I.T6 A129). 
(3) Frauen, Kinder und Außenseiter dürfen den Wald nicht betreten (I.TZ4 A389). 
(4) Die ganze Dorfgemeinschaft beteiligt sich an der sozialen Kontrolle des Waldes: “The 
people, myself and even all the other people, we make sure that people don’t go there 
because if somebody goes in there, then we have to ask what was he going to do there” 
(I.TZ1 A85). 
(5) Waldweide und Feuerholzentnahme sind verboten (I.T5 A143). 
(6) Während der Initiierung darf Feuerholz vor Ort genutzt werden (I.T6 A672). 
(7) Es darf kein stehendes Holz geschlagen werden (T.11 A50). 
(8) Die Wälder müssen dicht und undurchdringlich sein, damit niemand hineinsehen kann 
und die Ungestörtheit während der Rituale gewährleistet ist (I.T10 A45). 
(9) Die heiligen Wälder müssen aus indigenen Baumarten bestehen (I.T4 A275). Es dürfen 
nur indigene Baumarten gepflanzt werden (I.T3 A282). 
(10) Die Wälder werden nur alle 5 Jahre für 6-8 Wochen während der Schulferien mittels 
bestimmter Rituale für die Initiierung „geöffnet“ und danach wieder „geschlossen“ 
(I.T8 A942). 
(11) Heilige Wälder sind ein heiliger und ruhig zu haltender Ort (I.T7 A199). 
(12) Weitere Rituale, z. B. Reinigungsrituale, sind während der letzten Woche der Initiie-
rungszeit erlaubt (I.T1 A26 – 262). 
 
Abbildung 36: Traditionelle Regeln der Tiriki für die Wälder 
Quelle: eigene Erhebung 2006/2007 
 
Die von den Tiriki gefürchteten negativen Folgen bei Missbeachtung der traditionellen Regeln 
(Abbildung 37) führen zu einer entsprechend hohen Motivation die heiligen Wälder zu schützen 
und zu erhalten. Ein Interviewpartner betont: “So people obey those rules because they fear 
those taboos” (IT11 A226). Denn die Folgen bei Nichtbeachtung der Tabus werden als realis-
tisch angesehen: “It is true! I will grow mad! Is it true or a belief? True, not a belief, true!” 
(I.T6 A146 – 148). 
Anders sieht es für den Regierungswald aus: “They [the villagers] want to make some timber 
for their furnitures; therefore I may not say that they fully obey these rules. They are still hiding, 
playing a hide and seek game with these forest rangers. They go there, they steel when they are 
not there. They steel these trees” (I.T10 A72). Ein weiterer Gesprächspartner erklärt seine eige-
 





nen Handlungsintensionen so: “The days when I know that the officers are not working there 
then I like to go to those places where I can get some seeds. Then I can come and plant them 
here. Because we know when the guards are there and when they are not there“ (I.T1 A394 –
 397). Ebenso sind manche Regeln im Regierungswald „verhandelbar”: “The government pow-
er is more like a business but now our own it is quite different, because you can bribe in the 
government forest but you cannot bribe in our own [forest]” (I.TZ3 A227).  
 
 
Folgen bei Nichtbeachtung der Regeln für den Regierungswald: 
(1) Nichtbeachtung der Regeln durch Frauen führt zu Unfruchtbarkeit der Frau oder des 
bepflanzten Landes (I.T7 A101). 
(2) Das Risiko die Begegnung mit gefährlichen Tieren oder unbekannten Gefahren nicht zu 
überleben ist bei Alleingängen in den Wald höher (I.T6 A396 – 398). 
 
Folgen bei Nichtbeachtung der Regeln für die heiligen Wälder: 
(1) Beim unerlaubten Betreten der Wälder bleibt der Eindringling „kleben“, wird verrückt 
oder stirbt: “Actually we have seen people who have destroyed or cut trees that are not 
supposed to be cut. They have become mad, we have seen that” (I.T4 A216). 
(2) Bestrafung durch die Dorfältesten, z. B. Verfluchung, Zahlung von Strafen, Auswei-
sung aus dem Gebiet (I.TZ2 A120 – 127). 
 
Abbildung 37: Folgen bei Nichtbeachtung der traditionellen Regeln der Tiriki 
Quelle: eigene Erhebung 2006/2007 
 
Übernutzung: Illegale Aktivitäten, wie Holzkohle brennen und Holzentnahme durch die Tiriki, 
werden wahrgenommen und die Ursachen erklärt. Die Tiriki begründen diese Handlungen mit 
der hohen Arbeitslosigkeit, Armut und Analphabetentum (I.T2 A320 – 322). 
 
Tabelle 30: Übernutzung bei den Tiriki  
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 



















































Eigene Übernutzung  
Sammeln/ernten von Material 
Waldweide 
Holzkohle brennen 
Beobachtete Übernutzung Illegale Aktivitäten 
Übernutzung 
Erläuterungen zur Motivation für die beobachteten Übernutzungen 
 





Maßnahmen zum Waldschutz: Die strikte Einhaltung der von den Ahnen übernommenen Re-
geln wird von den Dorfältesten überwacht. Dies geschieht durch soziale Kontrolle, denn unbe-
fugtes Verhalten wird umgehend den verantwortlichen Dorfältesten mitgeteilt. Auch die Frauen 
kennen die Tabus, die sehr einfach zu verstehen sind, und beachten sie aus Angst vor den 
Folgen bei Nichtbeachtung (I.T5 A147). Weiterhin stärken praktische Gründe, wie die Erhaltung 
von Heilpflanzenarten, die Motivation die heiligen Wälder zu schützen. Ein Gesprächspartner 
sagt: “There are some traditional rules how to keep this forest to continue existing. There is a 
need to do so simply because they are trying to preserve like this medicine. They should contin-
ue to be there, so that they can help people who are suffering from different diseases. Those fo-
rests should be there so that we can have our boys going to stay there during initiation time. 
They are very necessary“ (I.T9 A221 – 227). Bei Nichtbeachtung der Bestimmungen gilt: “They 
will curse you. Because you will become mad. Even me? Ya, if you don't follow their rules. You 
should follow their rules. The rules should be followed strictly“ (I.T7 A260 – 264).  
Die Schutzaktivitäten sind eng an das Erbe der traditionellen Beschneidungs- und Initiierungsri-
ten gebunden, wie dieser Gesprächspartner äußert: “Actually we conserve forest because of 
that ritual of circumcision. We don’t like forest being destroyed” (I.T4 A42). Das bedeutet, 
dass nicht nur die Zerstörung von Bäumen ausgeschlossen ist und die alten Bäume besonders 
geachtet werden, sondern auch, dass im Rahmen der Initiierungszeit Bäume gepflanzt werden, 
um die heiligen Wälder dicht zu halten bzw. den jungen Männern eine persönliche Erinnerung 
an ihre Initiierung mitzugeben (I.T3 A212 – 224). 
Einer der Gesprächspartner, der einen größeren Kirchenwald bewirtschaftet, hat sich diese Ei-
genschaften der Tiriki zu Nutzen gemacht: “People feel comfortable cutting a tree for firewood, 
for charcoal, and for domestic help in their homes. That’s why, I have personally done, I have 
allocated some portions to be used as shrines. In your forest? Yeah, just to help me keep pro-
tected those areas. And it works? Yeah it works. Because I have a section where I allocated 15 
acres to people of this community to use it as a shrine. It is protected, it is being protected, no-
body is cutting any tree from there, yeah!” (I.T3 A106 – 114). 
 
Tabelle 31: Waldschutzaktivitäten bezogen auf die traditionell heiligen Wälder der Tiriki und Er-
läuterungen zur Motivation 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
  









Bewusstseinsbildung und Sensibilisierung für die eigene 
Kultur  
Anpflanzung von Bäumen in den heiligen Wäldern 
Praktizierte Tabus 
Soziale Kontrolle 
Erläuterungen zur Motivation für Aktionen zum Schutz des Waldes 
 





6.1.5 Wissen und Gefühle der Tiriki zum Wald 
 
Meinung/Wissen: Es bestehen klare geschlechterspezifische Unterschiede im Wissen über 
die heiligen Wälder. Kenntnis der Inhalte und Durchführung der konkreten Rituale sowie die 
Beschaffenheit der Wälder von innen bleibt auf die initiierten Männer beschränkt. Das Wissen 
der Frauen und Kinder beschränkt sich auf die Kenntnis der Tabus, die Lage der Wälder, ihr 
Aussehen von außen und ihre Geschichte. Ein Interviewpartner erklärt: “What we are doing 
there, it is a secret, which is confined to men only and women are not supposed to share those 
secrets” (I.T6 A195). Auch Regierungsbeamten ist es untersagt die heiligen Wälder zu betre-
ten. Damit ist das Wissen um deren Beschaffenheit allein den Tiriki-Männern vorbehalten. Ein 
Interviewpartner sagt: “Even people from the government are not supposed to enter there“ 
(I.T6 A655). Diese Regeln werden durch die staatlichen Akteure weitestgehend respektiert.79 
Zu den bereits bei den Isukha vorhandenen Gründen für Wissbegierde kommt bei den Tiriki 
hinzu, dass sie sich den Ahnen gegenüber verpflichtet fühlen den Wald zu erhalten 
(I.T11 A447 – 450). Dies trifft vor allem für die Männer zu. Den Frauen fehlt mit dem Zugang oft 
auch das Hintergrundwissen über die heiligen Wälder.  
Die Wissensvermittlung den Regierungswald betreffend ist demgegenüber weniger effektiv. Ein 
Gesprächspartner stellt fest, dass Erklärungen für die von der Regierung festgelegten Verbote 
weitestgehend fehlen (I.T4 A53 – 67).  
 
Tabelle 32: Waldwissen bei den Tiriki 






























Gründe für Wissbegierde 
Pflichtbewusstsein den Ahnen gegenüber 
Nutzungsinteresse 
Aufwertung der Lebensumwelt durch wissen-
schaftliches Interesse 
Umweltwahrnehmung 
Gründe für fehlendes Wissen 
Kein Zugang  
Weniger effektive Vermittlung 
Zeitmangel 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006) 
 
Wissenstransfer: In Bezug auf den Regierungswald unterscheiden sich die Tiriki nicht von 
den Isukha. Die Überlieferung der traditionellen Waldbewirtschaftung der heiligen Wälder er-
                                                
79 Diese Tatsache wird durch die diensthabende Regierungsvertreterin Chief Josephine in Shaviringa bestätigt. Sie würde bei 
Problemen in den Wäldern zunächst mit den Dorfältesten verhandeln und dann nur initiierte Tiriki in die Wälder schicken, aber 
niemals selbst hinein gehen.  
 





folgt jedoch vorwiegend mündlich. Dabei werden auch die Frauen einbezogen, da sie z. B. die 
Baumartenzusammensetzung und Struktur der Haine sowie die schützenden Tabus kennen. 
Die konkreten Rituale und Geheimnisse der Initiierungszeit werden nur innerhalb der ausge-
wählten Personengruppe der Männer bewahrt und weiter gegeben. 
Für die naturwissenschaftliche Dokumentation der Baumarten und die Bestockung der heiligen 
Haine wird jedoch auch der Förster einbezogen. Das spielt vor allem für die Beweisführung von 
illegalen Handlungen wie Holzentnahmen oder der Verletzung der Grenzziehung eine Rolle 
(persönliches Gespräch mit dem Initiierungsverantwortlichen I.T11, Shamakhokho, 2007). 
 
Tabelle 33: Wissenstransfer bei den Tiriki 




























Gleichaltrige Personen innerhalb des Dorfes 
Wald direkt 
Personen von außerhalb, z. B. Wissenschaftler 
Bücher/Schule 
Weitergabe 
Mündlich an nachfolgende Generation 
Durch Rituale im Wald an Männer 
Schriftliche Dokumentation, z. B. über Heilpflan-
zen 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Tiriki anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Gefühle: Die Gefühle der Tiriki im Wald sind sehr unterschiedlich, abhängig ob es sich um 
Männer oder Frauen handelt. Zudem gibt es bei den Männern Unterschiede zwischen der Zeit 
vor der Initiierung und danach.  
Positive Gefühle wie Freude, Faszination, Glück, Bewunderung und Liebe gegenüber dem Re-
gierungswald werden ähnlich wie bei den Isukha von Männern und Frauen genannt. Ein weite-
res positiv eingeordnetes Gefühl, die Freiheit, wird von männlichen Befragten geäußert. Ein 
Gesprächspartner sagt: “I just feel free […] when I am in the forest rather than at home” 
(I.TZ4 A498). Freude, Liebe und Bewunderung empfinden die Männer auch für die heiligen 
Wälder. Die Frauen beschränken sich auf Freude und Stolz, ihre Söhne in diesen Wald zu 
schicken. Eine Gesprächspartnerin sagt: “When the boys are taken there, we are happy about 
it. […] They come to dance for us, when they have put on the masks. So we feel good” 
(I.T5 A205 – 207). 
Bei der Betrachtung der negativen Gefühle fällt auf, dass es neben der Angst vor Polizisten 
bzw. Forstbeamten (I.T5 A119) und wilden Tieren eine ausgeprägte Angst vor „Ungeheuern“ 
(I.T6 A681) gibt. Auch aus diesem Grund fühlen sich die Frauen im Wald nervös und schüch-
tern (I.T6 A577) und alle Tiriki, sowohl Männer wie Frauen, bevorzugen es nicht allein, sondern 
mindestens zu zweit in den Wald zu gehen.  
 





Die Männer betonen die Veränderung der eher ängstlich geprägten Einstellung zum Wald wäh-
rend der Kindheit in eine von Zuversicht und Mut geprägte Wahrnehmung ab der Initiierungs-
zeit. Ein Befragter erklärt: “After initiation that fear of the forest is subsidized simply because 
the initiates or the person who has been initiated there has now become more courageous be-
cause he has been staying there” (I.T10 A180). 
 
Tabelle 34: Gefühle der Tiriki im Wald 
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6.1.6 Bewertung von waldgeschichtlichen Ereignissen und künftige Entwicklung aus 
Sicht der Tiriki 
 
Ein wesentliches geschichtliches Ereignis für die Tiriki ist die mit dem Beginn der planmäßigen 
Bewirtschaftung des Kakamegawaldes verknüpfte Trennung des Regierungswaldes und der 
heiligen Wälder (I.TZ3 A2). Zu diesem Zeitpunkt mussten die Tiriki die Bewirtschaftung des 
bis dahin als Almende genutzten Waldes an die Kolonialregierung abgeben. Lediglich die Nut-
zungs- oder Eigentumsrechte an den heiligen Wäldern blieben den Tiriki erhalten. 
Zusätzlich zu den bei den Isukha beschriebenen Erinnerungen an den Wald früherer Zeiten 
wurde von den Tiriki erwähnt, dass es früher keine durch Autos befahrbaren Straßen durch den 
Wald gab und dieser dadurch bedeutend dichter und unberührter war. Waldaufenthalte gestal-
teten sich wegen der gefährlichen Wildtiere und Fehden mit benachbarten Ethnien bedrohli-
cher. Deswegen versorgten die Männer die Frauen mit allen Waldprodukten, so dass die Frau-
en sich nicht weit von den Hütten weg bewegen mussten (I.TZ4 A225). Die Initiierung dauerte 
wesentlich länger und die jungen Männer waren im Durchschnitt älter. Der älteste Interview-
partner erklärte 1943 mit 25 Jahren initiiert worden zu sein (I.TZ4 A126). Die Initiierung dauerte 
ein halbes Jahr. Neben der Jagd wurden weitere praktische und theoretische Lebensgrundla-
gen vermittelt (I.TZ4 A215). Geblieben sind der Rhythmus der Initiierung, die nach wie vor alle 
5 Jahre stattfindet (I.TZ1 A75), und die Bedeutung der heiligen Wälder. Auch die Tabus und 
Regeln für Waldschutz und Initiierung haben sich im Verlauf der Jahre nur wenig gewandelt. 
Die Initiierungszeit ist heute auch bei den Tiriki an die Dauer der Schulferien angepasst und auf 
4 – 6 Wochen reduziert (I.TZ1 A164 – 169). Das Alter der Jungen ist auf 10 – 14 Jahre gesun-
ken. 
 





Mit Blick auf die Zukunft wollen die Tiriki die indigenen Wälder erhalten. Eine Gesprächspartne-
rin sagt: “I wish one day I can see it … Maybe there is a day they will tell us to go and see 
it”(I.T5 A302). 
 
Tabelle 35: Zeitdimensionen der Tiriki 




















































Einführung exotischer Baumarten 
Einführung des Christentums 
Trennung Regierungswald – heilige Wäl-
der 
Unabhängigkeit Zunahme der Misswirtschaft 
Gegenwart Ende des Shamba-System 
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6.2.1 Strukturierung der Ergebnisse und Kurzcharakteristik der Interviewpartner 
 
Insgesamt wurden 10 Männer und Frauen im Alter von 27 bis 81 Jahren befragt. Sie sind Teil 
der Bevölkerung der Ogiek und gehen hauptsächlich folgenden üblichen Tätigkeiten nach: Leh-
rer, Bauer, Sekretärin, Geschäftsmann, Jäger oder Hausfrau. Eine Person stammt nicht direkt 
aus dem Untersuchungsgebiet sondern aus dem ebenfalls von den Ogiek besiedelten Mau 
Forest in Zentralkenia. Sie wurde wegen ihrer guten Gesamtkenntnisse der Lebensweise der 
Ogiek und der englischen Sprache ausgewählt. 
 
Tabelle 36: Kurzcharakteristik der Interviewpartner der Ogiek 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 
Die Darstellung in diesem Kapitel folgt weitgehend der bereits bei den Isukha entwickelten Ka-
tegorisierung. Es sollen hier vor allem die Unterschiede zu den Isukha und Tiriki dargestellt und 




Interview-Nr. Beruf Alter Geschlecht Religion Ogiek 
O1 Lehrer (Hochschule) 35 männlich k. A ja, (Mau Forest) 
O2 Lehrer 34 männlich Christ ja 




74 männlich TAR ja 
O5 Geschäftsmann 52 männlich Christ ja 
O6 Hausfrau/ Bäuerin 37 weiblich Christin ja 
O7 Sekretärin 28 weiblich Christin ja 
O8 Lehrer 67 männlich Christ ja 
O9 Lehrerin 27 weiblich Christni ja 
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Im Gegensatz zu den Tiriki untergliedern die Ogiek am Mount Elgon den Wald nach seiner 
Struktur und nicht nach den Eigentumsverhältnissen. Die Ogiek sprechen von dem Bambus-
wald (I.O2 A349), dem Berg- oder Hochwald, der auch als „dichter Wald“ betitelt wird, und den 
Heideflächen (I.O9 A219). Alle drei Waldtypen bestehen aus einheimischen Gehölzen. Die 
Bambuswälder befinden sich mosaikartig innerhalb der Bergwälder, die mit zunehmender 
Höhenlage etwa bei 3.000 m in die kleinwüchsigen Heidewälder übergehen.  
Ihre Zeremonien führen die Ogiek in den Bergwäldern durch. Sie sind jedoch mit der konkreten 
Flächenauswahl nicht so festgelegt wie die Tiriki. Allerdings wird z. B. für die Beschneidung der 
jungen Männer ebenfalls ein dichter Wald an einem Fließgewässer genutzt. Forstplantagen, 
die sich in den unteren Lagen des Mount Elgon anschließen, werden nicht zum Wald gezählt, 
da sie nicht für die Honigproduktion interessant sind und für die Ogiek auch keinen weiteren 








Wissen und Gefühle  Multidimensionale Wahr-
nehmung des Waldes  Meinung/Wissen 
 Gefühle 







Abbildung 38: Übersicht der gebildeten Kategorien zum Wirkungsgefüge Mensch-Wald bei
den Ogiek 
















Tabelle 37: Merkmale der Waldtypen aus Sicht der Ogiek 
 Waldtyp I 










Besteht aus indigenen 
Bambusarten, hauptsäch-
lich Tegat (Arundinaria 
alpina) 
Besteht aus indigenen Bergregen-
waldbaumarten, 
z. B. Muruguguyet (Olea capensis)80, 
Chepcharaiyet (Casaeria battiscombei) 








 Enthält Bambus, der als 
Nahrungsmittel sowie 
zum Bau der Häuser, 
Ställe, Zäune, Matten und 
für Körbe genutzt wird 
 Enthält Honigbäume und ist Haupt-
lebensraum der Wildtiere  
 Enthält Plätze für Initiie-
rung/Versammlungen/ sonstige Ze-
remonien 
 Enthält Flächen 
für die Weide von 
Haustieren (Kü-
he, Esel, Ziegen) 
Homogene Struktur Untergliedert in verschiedene Unterge-





Mit Unterwuchs Ohne Unterwuchs 
Mittlere Lagen (ca. 2.400 –
 3.000 m) 
Untere bis hohe Lagen (ca. 1.500 –
 3.100 m)  
Höchste Lagen (ab 
ca. 3.100 m) 
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6.2.3 Multidimensionale Wahrnehmung des Waldes bei den Ogiek 
 
Wald als traditioneller Lebensmittelpunkt: Der Wald bildet für die Ogiek nichts Fremdes 
oder Gefährliches, sondern den eigenen Ursprung. Ein Gesprächspartner sagt: „I feel good 
because actually that’s where we come from. So you are not scared by wild animals or any-
thing? We are not scared because like our parents told us how to escape from the wild ani-
mals” (I.O9 A203 – 205). Die Ogiek schätzen die reichhaltige Ausstattung des Waldes als et-
was von Gott Gegebenes. Ein Interviewpartner sagt: “We believe that God is the provider of 
very good things. And that – as we came – God was guiding us to very good provisions. Good 
provisions here include all the good things, which are contained in the forest […] the honey, the 
animals, the medicines and the sacred trees. So it is holistic rather than just a forest” 
(I.O2 A399 – 406). Der Wald stellt für die Ogiek ihre Heimat dar und ist für sie mit Geborgen-
heit und Frieden verknüpft. Deswegen wird selten das Wort Wald benutzt, sondern eher das 
Wort Heimat (I.O10 A8). Zusätzlich ist der Wald das traditionelle Versteck der Waldbewohner, 
die sich hier auskennen und Ortsunkundigen entziehen können, wie dieser Gesprächspartner 
erklärt: “Forest is in our place, it’s just a holy place where people used to stay and it hides the 
                                                
80 Elgon Teak (Maundu et al. 2005) 
 





people from enemies. I feel it is very important to us” (I.O8 A2). Der Wald ist auch dann noch 
wichtig, wenn die Ogiek bereits außerhalb des Waldes leben: „We even like to leave this place 
[outside of the forest] and go inside the forest because it is a lovely place. It is our home” 
(I.O8 A234).  
Dennoch ist das traditionelle Leben im Wald nicht frei von ebenso traditionellen Unsicherheiten. 
Dazu zählen Nahrungsengpässe und die Gefahr durch andere Klans bedroht zu werden: “The 
only problem we have been facing for the past years sometimes was insecurity from the Ugan-
dan part. Occasionally they have been invading the forest and take the animals” (I.O2 A338 –
 340).  
 
Tabelle 38: Traditioneller Lebensmittelpunkt Wald bei den Ogiek 
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Wald für die Generierung von Einkommen: Die Ogiek beziehen sich bei der Einkommens-
funktion vorwiegend auf den Erwerb von Honig und die Jagd von Wild. Zunehmend spielen je-
doch auch Haustiere eine Rolle. Ein Gesprächspartner sagt: “So occasionally we go for […] 
hunting and so on. But not for commercial! No, we dry it; we only get what you can eat that day 
- then you can continue. So you yourself also go hunting? When we go there, especially when 
we close the school, we have to go there to the location also for honey. But I think of late that 
activity [hunting] has reduced because we have also gone into rear domestic animals. So the 
meat now, which was from the wild animals, so it is replaced with domestic animals” 
(I.O2 A66 – 70). Die Bedeutung des Honigs wurde mehrfach betont:“Honey is one of the stable 
foods of the Ogiek. They do very little farming, they just grow finger millet and then they fill up 
this with hunted animals and a bit of honey is what they eat” (I.O1 A301 – 305).  
In Zeiten von Hungersnöten sind die Ogiek stark auf die Honigernte angewiesen, die dann oft 
die einzige Nahrungsquelle darstellt: “Because during that time we had no food; people had to 
depend on honey in most cases“ (I.O3 A44). Honig wird nach wie vor traditionell bewirtschaftet 
und dient unter anderem dazu, das Einkommen aufzubessern oder andere Nahrungsmittel ein-
zutauschen (I.O8 A188). Der Honig wird in den verschiedenen Höhenlagen zu unterschiedli-
chen Zeiten geerntet. Honigernte ist generell Männersache. Ein Interviewpartner erläutert den 
zeitlichen Ablauf seiner Honigbewirtschaftung: “We will start preparing our beehives in 
October. And then by October all the beehives are ready. They can be put in the tall trees. And 
then the place where we put those beehives will be highly protected. Because somebody may 
 





perhaps put about 50 beehives. And then the hunters are not allowed to go into that part of the 
forest. And then you take care of that part very well because it is like your part of forest. And 
then by April the following year would be harvesting time for honey” (I.O5 A84 – 94). Daneben 
nutzen die Ogiek das Salz der Höhlen im Mount-Elgon-Gebiet für die Rinder (I.O9 A38 – 40) 
und verarbeiten den Bambus der unteren Waldzone. Aus Bambus werden z. B. Matten und 
Körbe hergestellt und die traditionellen Häuser gebaut (I.O2 A285 – 291). Bambussprossen 
werden auch als Gemüse genutzt (I.O6 A152 – 154). 
Über die Jagd konnten die Ogiek sehr detailliert berichten, obwohl sie wissen, dass diese Form 
der Betätigung heute, zumindest in den von der Regierung bewirtschafteten Wäldern, verboten 
ist. Die Ogiek praktizierten drei verschiedene Jagdformen, die Jagd mit Hunden, die Jagd mit 
dem Speer und das Fallenstellen (I.O1 A239 – 259). Dabei wird nach dem Grundsatz: “We do 
not kill more than what we need for that particular day” (I.O1 A261 – 263) vorgegangen. Ne-
ben der Jagd gehen die Ogiek heute vermehrt zur Haustierhaltung über, die ihnen die Versor-
gung mit Milch und Fleisch sichert. Die Haltung von Haustieren wird auch im Wald praktiziert, 
aber nach wie vor meiden die Ogiek großflächigen Ackerbau. Ein Interviewpartner erklärt: “In-
side the forest we just live without doing any cultivation. It is just a question of just having ani-
mals, the cows, and the sheep and the goats and might be donkeys. Ya, those are the only ani-
mals. So, any other activity is not there about cultivation and so on” (I.O2 A100 – 105). 
 
Tabelle 39: Wald für die Generierung von Einkommen aus Sicht der Ogiek 
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Wald als Quelle von Gesundheit und Wohlbefinden: Der Aufenthalt im Wald bedeutet für 
die Ogiek Erholung und Entspannung. Ein Gesprächspartner erklärt dazu: “If you bring the 
Ogiek to Uasingishu [a place approximately 70 km away from the forest], like here, where there 


















































































is no forest, you are literally killing that person“ (I.O1 A337 – 339). Aus ihrer traditionellen 
Bindung an den Wald heraus kehren auch die Ogiek, die heute außerhalb des Waldes leben 
müssen, in der ihnen verbleibenden freien Zeit gerne dorthin zurück und praktizieren ihr traditi-
onelles Leben. Das sind für die Frauen oft die Schulferien von einigen Wochen (I.O6 A107 –
 109) und für die Männer Zeiten bis zu einem halben Jahr, in denen sie nicht auf den Farmen 
außerhalb des Waldes gebraucht werden.  
Über diese Waldaufenthalte sagt ein Befragter: „Most of my time [I] just stay there; it is very 
lovely, especially during dry seasons” (I.O8 A163). Ein anderer Interviewpartner erklärt: “[I 
feel] very fresh, you feel you relax; you feel you are in a good place, quiet. To stay and have 
yourself relaxed“ (O7 A178 – 181). Das Klima in den höheren Lagen des Mount Elgon ist küh-
ler und bietet dadurch einen besseren Schutz vor Krankheiten wie Malaria (I.O8 A386). Dane-
ben bieten, ähnlich wie bei den Isukha, blühende Pflanzen (I.O7 A10) und Tierbeobachtungen 
(I.O6 A194) Gelegenheit, sich zu entspannen.  
 
Tabelle 40: Wald als Quelle von Gesundheit und Wohlbefinden bei den Ogiek 
I II IC 
Multidimensionale Wahr-
nehmung des Waldes 
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Abbildung 39: Themenkarte spirituell-traditionelle Funktion des Waldes bei den Ogiek 
Wald als Gegenstand spirituell-traditioneller Vorstellungen: Die spirituell-traditionelle 
Funktion des Waldes für die Ogiek basiert auf dem Wissen und der Erfahrung mit dem durch-
gehenden Leben im Wald. Dementsprechend unterscheidet sich ihre Wahrnehmung von der 
der Isukha und der Tiriki.   
 
Quelle: eigene Erhebung (2007) 
 
Glauben:  
Ursprung des Waldes: Von den Ogiek wird Gott traditionell mit der Sonne gleichgesetzt. Ein 
Interviewpartner sagt dazu:“We are relating God now to the sun, when it sets, we see something 
as very unique that cares for us for the whole day” (I.O4 A243). In der Vorstellung der Ogiek 
wurde der Wald von Gott geschaffen. Ein Interviewpartner vermerkt dazu: “In [the] olden days 
people used to believe that God created the forest, and to us our God was the sun” (I.O6 A232). 
Ein anderer Gesprächspartner äußert sich ähnlich: “So relating to God we are saying this sun 
is our God. […] That means God gave us the forest” (I.O4 A245).  
Religiöser Einfluss: Das traditionelle Leben im Wald wird als Lebensstil, nicht aber als Religion 
wie das Christentum betrachtet. Daher geht beides, Christentum und traditionelle Lebensweise, 
zu vereinbaren, wie dieser Gesprächspartner betont: “Some, quite a number of us, have also 
turned to Christianity, but we still live the traditional life, but it isn’t seen as a religion, it’s sim-
ply our way of life but not religion. Because every time they say it’s a religion, it takes a differ-
ent meaning. […] So some of us could be Christians but we still maintain our lifestyle” 
(I.O1 A121 – 127).  
Für die Ogiek gibt es vielfältige religiöse Praktiken und Feiern im Wald. Sie sind jedoch klein-
räumig sehr unterschiedlich und finden nicht streng nach Kalender sondern im Zusammenhang 
mit Naturereignissen statt. Ein Gesprächspartner erläutert: “So likely we would be having some 
ceremonies during those months, for the whole family or the whole clan […] when we have 
plenty of honey” (I.O4 A84 – 88). Um eine reiche Honigernte zu erreichen, gibt es das Blüten-
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fest Korose: “During some months there are spiritual activities in the forest. There is a month 
maybe like in November or October. We go to the forest then we find all species of a flower 
from the trees. Then we have a big fire, then we have to drop all the flowers that we have found 
from the old trees. […] Symbolically this means that when we have now done like that, that if it 
is honey, we will get plenty. That now we have blessed the forest. To give us more” 
(I.O4 A190 – 204). Daneben werden beispielsweise die Initiierung von jungen Männern und 
Namensgebungszeremonien der Kinder im Wald gefeiert (I.O8 A130). Naturmaterialien aus 
dem Wald finden rege Nutzung. Trotz der Erhaltung des Lebensstils führt das außerhalb des 
Waldes praktizierte Leben zur Abschaffung traditioneller Rituale, die eng an den Wald gekop-
pelt waren (I.O2 A239), z. B. der Beschneidung von Mädchen. 
Pflanzenbezogene Glaubensvorstellungen: Generell glauben die Ogiek, dass jeder Baum ei-
nen individuellen Charakter hat und damit ein Recht auf Leben besitzt. Wenn also ein Baum 
geschlagen werden muss, versuchen sie dies zu rechtfertigen und sich dafür bei dem Baum zu 
entschuldigen: “That tree you cut down, as it falls you talk to that, you now speak, you pray, you 
speak words, telling the tree actually it was not that I fell you without anything but I was after 
the honey“ (I.O8 A26 – 28). 
Bestimmte Baum- bzw. Pflanzenarten werden von den Ogiek für Zeremonien genutzt. Sie sind 
damit für den profanen Nutzen z. B. als Feuerholz tabu. Ein Beispiel ist Lmergweit81, wie dieser 
Gesprächspartner erklärt: “This is a very important tree, which is used in the construction of 
traditional altars […] during circumcision as well we use it to construct a small altar from 
where the boys undergoing circumcision […] So that tree is very sacred“ (I.O1 A170 – 174). 
Eine Baumart, die während der Mitgiftverhandlungen eingesetzt wird und den Entscheidungs-
prozess unterstützt, ist Korisionted. Ein Interviewpartner erläutert den Vorgang: “This man 
would cut that kind of a stick from that tree […] Than he would use it in the negotiation when 
they are discussing about the dowry to be paid. Then they will talk in terms. After you finish you 
give up the stick to another person, then he can use that stick as he talks. After that he gives the 
stick to that person who talks as the talking continues. And when they want to decide the number 
of cows to be paid […] in exchange for the daughter they would cut that wood into number of 
pieces. For example you want 10 cows you cut it in 10 pieces and put them there on the ground. 
Then the person […] would say. Maybe he wants to pay 8 out of those 10. In that bargain you 
remove, say 2, of those sticks. Then the remaining 8 will resample the cows which will be paid 
[…] during the negotiation nobody was allowed to talk. You only exchange the sticks. It was a 
negotiation process. You could come, in the house maybe over 50 people but you rarely hear a 
sound” (I.O5 A59 – 68). 
Neben den hoch geschätzten Baumarten wie Lmergweit gibt es auch solche, von denen die 
Ogiek glauben, dass sie negative Eigenschaften besitzen. Deswegen wird deren Holz nicht 
einmal als Feuerholz genutzt. Ein Beispiel dafür ist Kokoriwet (O3 A166 – 168). 
  
                                                
81 Croton megalocarpus 
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Tierbezogene Glaubensvorstellungen: Bei den Ogiek wird jeder Klan von einem Totemtier re-
präsentiert. Diese Tierart gehört in dem jeweiligen Klangebiet nach Ansicht der Ogiek „zur Fa-
milie“ (O2 A49 – 51). Insgesamt gibt es für Tiere (I.O6 A240) wie für Pflanzen positive und ne-
gative Glaubensvorstellungen. Die Ogiek glauben z. B., dass es ein Segen ist, wenn Haus- und 
Wildtiere gemeinsam grasen: “It is also a believe that when wild animals and domestic animals 
graze together it becomes a blessing and the domestic animals will grow in number. That is a 
belief” (I.O2 A295). 
Auf den Wald bezogene Glaubensvorstellungen: Der Wald wird von den Ogiek als Raum für 
die heiligen Plätze betrachtet, an denen sich ihre kulturellen Werte manifestieren (I.O1 A6). So 
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werden z. B. die Initiationsfeiern der jungen Männer in bestimmten Waldabschnitten zelebriert, 
die bis heute für die Ogiek als heilig gelten. Der Wald stellt für die Ogiek ihren Ursprung dar 
(O9 A203) und ist daher für ihre eigene Identifikation wichtig. So werden bestimmte Versamm-
lungen mit unterschiedlichem Inhalt direkt im Wald abgehalten: “There are meetings, which 
when they are supposed to be done they are done in the forest” (I.O2 A150).  
 
Erzählungen, Märchen und Fabeln: Die Ogiek erzählen sich neben Geschichten, die denen 
der Isukha und Tiriki gleichen, auch solche, die das wunderbare und einmalige Erleben von 
Naturereignissen im Wald beschreiben. Diese Geschichten basieren auf Naturbeobachtungen 
und machen eher neugierig, als dass sie die Kinder abschrecken. Mit diesen Geschichten re-
gen Eltern und Großeltern zu einer aufgeschlossenen Haltung und Neugier an (I.O5 A257 –
 259). Eine Interviewpartnerin fühlte sich durch die Erzählungen über ehemals bewohnte Höh-
len, die heute noch zum Salz abbauen genutzt werden, angeregt, diese von sich aus zu erkun-
den (I.O9 A223 – 229).  
In den Geschichten werden die wichtigen Themen des täglichen Lebens besprochen, so z. B. 
die Bedeutung des Honigs, aber auch die Unbeständigkeit und Schwierigkeit des unsteten 
Waldlebens.  
 
Abbildung 40: Märchen der Ogiek (Bsp. 1) 
Quelle: (I.O5 A265 – 269) 
 
Stärker als bei den Isukha und Tiriki findet bei den Ogiek die Vermittlung der lokalen Kultur in 
Form von Erzählungen, Märchen und Fabeln statt. Ein Interviewpartner sagt: “That one is 
normally done by our grandmothers and grandfathers especially in the evening. Like if I re-
member my grandfather. […] In the evening after the cattle have been brought back from graz-
ing, we have taken the calves and sheep into the other side of our house, we have eaten our sup-
per, we got now prepared, Tirik, a drink from honey for us. Than after that he [the grandfather] 
 
Der versteckte Bulle 
Im Wald geschehen manchmal wunderbare, unerklärliche Dinge. Vor langer Zeit glaubten die Al-
ten, dass es unter ihren Kühen keinen Bullen gäbe und die Kühe sich nicht vermehren könnten. 
Aber im Wald am Fluss lebte ein prächtiger, starker, schwarz-weißer Bulle. Dieser Bulle besuchte 
nachts die Kühe und sorgte für Nachwuchs. So bekamen die Kühe bildhübsche Kälber, die ihrem 
Vater glichen wie ein Ei dem anderen. Der alte Bulle aber ging jede Nacht wieder zurück zum 
Fluss im Wald.  
Ein Mann hatte zu jener Zeit zwei Kühe und wegen des Bullen vom Fluss vermehrten sich diese 
Kühe, bis er 40 Stück besaß. Alle Nachkommen des Bullen vom Fluss waren ebenfalls wunder-
schön. Es gab aber eine Einschränkung für diesen Besitz, denn es war nicht erlaubt zu verraten, 
woher die Kühe kommen. Niemand sollte sagen: „Ich habe wunderschöne Kühe von dem Bullen, 
der am Fluss lebt“. Eines Tages war der Mann betrunken. So begann er über die Schönheit seiner 
Kühe und des Bullen am Fluss vor seinem Freund zu prahlen: „Niemand hat so schöne Kühe wie 
ich sie habe!“ Am nächsten Morgen musste er zu seinem Ärger und Kummer feststellen, dass alle 
seine wunderschönen Kühe verschwunden waren. 
 





would really play the instrument the Bogandit and we danced. Than after dancing he said “now 
come here I want to tell you a story“ and he told as more about our place how our parents used 
to stay and what we ought to do and also what we are not supposed to. And even he would tell 
us how to catch birds and how to graze and also he would tell us more about our culture of 
which the stories were very educative. At the same time the stories would give some warnings 
and some techniques about the social life skills.” (I.O9 A239 – 249).  
 
 
Der Ogiek, der das Lederseil durchschnitt 
Vor langer Zeit hüteten die Ogiek ihre Kühe. Unter ihnen war ein Mann, der auch jeden Tag 
nach den Kühen schaute. Eines Tages zur Zeit der Silipuet82-Baumblüte, als die Bienen eine 
Menge Honig sammelten, kamen viele andere Leute. Sie gingen alle in den Wald und ernteten 
den Honig aus den Waben der Bienen. Der Mann wollte auch gerne Honig ernten, aber es ging 
nicht, da er die Kühe hütete. Schließlich war er darüber eines Tages so verärgert, dass er das Le-
derseil durchschnitt, mit welchem Gott die Kühe und die Menschen verbunden hatte. Das Seil 
verschwand im Himmel und kehrte zu Gott zurück. Als sich der Mann umdrehte, waren auch die 
Kühe verschwunden.  
Nun konnte er ungestört in den Wald gehen, um Honig und wilde Tiere zu suchen. Es gab auch 
Früchte im Wald, die er essen konnte. Aber manchmal fand er kein Fleisch, weil er kein Wild 
traf, das er jagen konnte. Der Mann überlebte, aber oft musste er zwei Tage ohne Essen überste-
hen. 
Eines Tages sagte er: „Was war bloß los mit mir, dass ich das Lederseil durchgeschnitten habe? 
Jetzt habe ich gar nichts. Ich könnte reich sein wie diese Leute mit ihren Kühen und ich könnte 
genug haben um zu leben, wenn die Bienen keinen Honig produzieren.“  
Abbildung 41: Märchen der Ogiek (Bsp. 2) 
 
Quelle: Blackburn (1982, S. 39 – 40) 
 
Diese Form der Bildung findet heute noch dann statt, wenn die Kinder nicht in die Schule ge-
hen können. Das ist in den abgelegenen Gebieten der Mount-Elgon-Region häufig der Fall. 
Ansonsten werden die Geschichten in den Ferien vermittelt, in denen die Kinder zu den Groß-
eltern oder Eltern in den Wald zurückkehren.  
  
                                                
82 Dombeya torrida 
 
 





Tabelle 42: Waldbezogene Erzählungen, Märchen und Fabeln der Ogiek 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Ogiek anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha/Tiriki identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Wald als Lebensraum: Flächen ohne Bäume oder Plantagen mit nur einer Baumart werden 
von den Ogiek nicht als Wald betrachtet. Für die Ogiek definiert sich der Lebensraum Wald 
durch die Fähigkeit, den Bienen eine Nahrungsgrundlage zu bieten. Dazu sind die zu unter-
schiedlichen Zeiten blühenden indigenen Pflanzen in den verschiedenen Höhenzonen des 
Waldes nötig. Wald ist aus Sicht der Ogiek Lebensraum für verschiedene Pflanzen und Tiere, 
aber auch der Ogiek selbst. Typisch für die Ogiek im Mount-Elgon-Gebiet war die Nutzung von 
Höhlen als Wohnort. Ein Gesprächspartner erinnert sich an seine Kindheit: “I still remember 
even the caves we used to live” (I.O3 A141 – 145). Heute werden Hütten aus Bambus und 
Lehm bevorzugt.  
 
Tabelle 43: Wald als Lebensraum aus Sicht der Ogiek 




Wald als Lebensraum 
natürlich 
Natürliche Flora und Fau-
na 





Grenzziehung der Ogiek 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Ogiek anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha/Tiriki identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006)  
 
Der Wald ist traditionell von den Ogiek aufgeteilt und wird von den verschiedenen Ogiek-Klans 
bewohnt und bewirtschaftet: “The forest will always be remarked in such way that one 
particular clan will be in charge of all the natural resources within the area” (I.O1 A87). Flüs-























































































Tiere, Pflanzen und Wald mit symbolischen Eigenschaften 
Phantasiegestalten  
Lehren 
Konkrete Hinweise für das richtige Verhalten im Wald 
Allgemeine Lebensweisheiten 
Vermittlung 
Traditionell in den Abendstunden von den Eltern und 
Großeltern an die Kinder  
Reduziert durch fehlende Zeit 
Mündlich 
Vorwiegend an Kinder, aber auch an Touristen 
 





se gelten als natürliche Grenzen der einzelnen Klan-Flächen: “So the forest is divided into 
sections. Just based on rivers” (I.O2 A21). Auch leben neben den jetzt lebenden Ogiek die 




6.2.4 Schutznotwendigkeit und Schutzmaßnahmen im Wald aus Sicht der Ogiek 
 
Handlungsintensionen: Für die Ogiek spielen bei ihren Handlungen im Wald die Landbesitz-
verhältnisse eine wichtige Rolle. Jeder Klan hat Zugang zu den verschiedenen Waldformatio-
nen in den unterschiedlichen Höhenlagen (I.O2 A18 – 20). Innerhalb der eigenen Flächen be-
wirtschaftet der zugehörige Ogiek-Klan Honig und Wildtiere. Benachbarte Flächen sind tabu 
(I.O4 A319). Da die Pflanzen in den verschiedenen Höhenlagen zu unterschiedlichen Zeiten 
blühen, gibt es verschiedene Honigsorten und Erntezeiten. Oberstes Gebot der Ogiek im Wald 
ist die Erhaltung der Honigbäume und der Pflanzen, die die Bienen als Nahrungsquelle nutzen 
(O4 A259 – 263). Danach richten sie ihre Handlungen aus. Die Folgen unbedachten Handelns 
beschreibt dieser Gesprächspartner: “So we really take care of them [the flowers] and that is 
why we realize with our culture it is abnormal […] to burn the forest. Because when you burn 
the forest, you are killing the insects because they went inside, they will die, the flowers will go 
off, the grass will not be there and even the beehive will be destroyed. So [… this] is like you 
have killed yourself” (I.O2 A16). Die Ogiek beachten ihre eigenen traditionellen Regeln, wie 
dieser Interviewpartner feststellt: “The rules and taboos have to be followed inside the forest” 
(I.O5 A196). Aus Sicht der Ogiek kommen die Probleme von außen: “The local population 
follows it. The only problem is the people who come to live with them, because them they don’t 
understand the importance of these trees. But the local population knows that they are not sup-
posed to cut the sacred tree whatsoever” (I.O1 A273). Die konkrete Ernte des Honigs erfolgt 
nach überlieferten Regeln, die besonderes Augenmerk auf die Vermeidung von Feuer im Wald 
legen. Dies beschreibt ein Gesprächspartner so: “If there is any grass around you clear off. 
Then if it is very dry you have to remove all the grass then you look for water you pour around 
this place then you now prepare some firewood. Then you take some pieces, then you tie them 
together, then you burn them, then you remove the flame so that there is only the smoke. Ya, the 
smoke. Then now you harvest. But when you are doing that in most cases you must, you know, 
we don’t have pillows or whatever, we use just a hand so in fact even clothings we remove, then 
we just use maybe a skin or currently you can even use a blanket. […] So now this issue of 
clearing is to ensure that if parts of the fire you are using to just smoke, you know, the smoke is 
meant just to make the bees not reactive. So that if it falls it does not cause a fire. So you reduce 
the risk of that” (I.O2 A220 – 231). 
 
 






Traditionelle Regeln, die auch befolgt werden:  
(1) Einteilung des Waldes klanweise entlang natürlicher Grenzen wie Flüsse (I.O2 A21) 
(2) Keinen Honig in fremden Gebiet ernten (I.O1 A117) 
(3) Die Männer sammeln den Honig (I.O10 A169) 
(4) Keine Tiere mit Jungtieren jagen, nur so viel jagen wie nötig, verwundete Tiere nachsu-
chen (I.O1 A259-267) 
(5) Am Tag der Jagd darf nichts gegessen werden bzw. keine Milch getrunken werden 
(I.O1 A441) (I.O6 A180) 
(6) Das klaneigene Totemtier darf nicht gejagt werden (I.O2 A21) 
(7) Nur trockenes am Boden liegendes Holz als Feuerholz sammeln (I.O2 A271) 
(I.O3 A119) 
(8) Erlaubte Baumarten als Feuerholz nutzen (I.O6 A162) 
(9) Feuer im Wald vermeiden oder sofort löschen (I.O2  A16) 
(10) Keine Holzkohleherstellung (I.O4 A280 – 282) 
(11) Keine heiligen Bäume fällen (I.O1 A271) 
 
Abbildung 42: Traditionelle Regeln der Ogiek 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Neben dem Honig spielte die Jagd früher eine bedeutsame Rolle. Die Ogiek jagten nur für den 
Eigenbedarf und hielten die Wildtiere in einem zuverlässigen Bestand, damit in Notzeiten da-
rauf zurückgegriffen werden konnte (I.O1 A358 – 362/ I.O4 351).  
Die staatliche Gesetzgebung in Bezug auf den Wald ist den meisten Ogiek unbekannt oder nur 
in groben Zügen klar. Generell ist einem Gesprächspartner zufolge das Ziel der Ogiek sowie 
des Forstgesetzes der Waldschutz (I.O4 A373). Problematisch sei allerdings die Umsetzung 
des Waldgesetzes, da es für große Flächen gilt und die Forstbehörde nicht in der Lage ist, den 
Wald entsprechend zu schützen. Von anderen Interviewpartnern werden die Regierungsregeln 
als unvorteilhaft angesehen, da die Regierung in erster Linie die Ogiek aus dem Wald vertrei-
ben möchte: “But with the government is that they don’t […] actually require you people to go 
in the forest. Ya. That is the point of the government” (I.O2 A300 – 302). Dies dauert bereits 
seit der Kolonialregierung an: “The government rules are not favourable to the Ogiek, because 
at the time the British came to Kenya … the Ogiek were already living in the forest and they 
were not destroying the forest. But when the government came, it degazetted Ogiek forestlands. 
So when the forest land was degazetted, the Ogiek were forced out of some areas. And some of 
the areas they were forced into not contain the kind of forests they are used to” (I.O1 A329 –
 335). 
Die Ogiek erhielten nach der Unabhängigkeit von der Regierung Land zugeteilt, das jedoch 
nicht die besten Voraussetzungen für die Fortsetzung ihres traditionellen Lebensstils bot. Ein 
Ogiek erklärt: “And according to the Kenyan government the Trust Land it is just a land which 
is hold, you know; The custodian is the County Council which is Mount Elgon County Council, 
but they hold it on trust for the purposes of those people who are there. Down we have the forest 
which is now under the Forest Department. So the whole of this region […] doesn’t fall in the 
same land tenure. Ya. You know after this forest there is a big grassland, then you reach now 
 





the pike of Mount Elgon. So the worst of that grassland is what was demarcated as a trust land” 
(I.O2 A209 – 211).  
 
Übernutzung: Die Ogiek sind weniger in die Holzernte involviert als die Isukha. Ein 
Gesprächspartner sagt dazu: “Which we never knew [was] that the trees were growing to be 
harvested. For you it is very unusual. Yeah. It is now harvesting the trees and cutting down the 
trees and then maybe replace. And the government is also very slowly and it [the forest] is not 
as natural as it used to be. When you go right inside there you can see now very beautiful trees 
as they just grow as they were. And we never wanted to fell the trees. They are very good 
there!” (I.O8 A89 – 93). Aber auch hier wurde die Korruption der Regierungsangestellten beim 
Holzverkauf angesprochen (I.O8 A408). Holzkohlebrennen oder andere illegale Aktivitäten im 
Wald wurden im Unterschied zu den Isukha und Tiriki jedoch nicht erwähnt. 
 
Tabelle 44: Übernutzungen bei den Ogiek  
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Ogiek anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha/Tiriki identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 
Maßnahmen zum Waldschutz: Der Waldschutz der Ogiek basiert auf dem Grundgedanken, 
den Wald für die lebende und die folgende Generation in seiner Artzusammensetzung und 
Struktur zu erhalten. Daher sehen die Ogiek in Bezug auf den Waldschutz auch keinen großen 
Unterschied zwischen ihren Interessen und denen des Staates (I.O4 A371 – 375).  
Die Ogiek hatten traditionell ein differenziertes Waldschutzsystem. So galt das Totemtier des 
eigenen Klans im klaneigenen Wald als nicht jagdbar. Ein Befragter erklärt: „That means every 
clan has an animal that represent that clan. Like you can say our clan is the elephant. So a 
member of that clan cannot kill the elephant if it is another clan that can kill that elephant but 
that member not. And that one is a way of conservation. So each clan, we have around 32 clans. 
[…] So each clan has at least their totem. So in the process if that animal belong to your clan 
you cannot kill“ (I.O2 A38 – 52).  
Bäume waren schon auf Grund ihrer traditionellen Nutzung bzw. Bedeutung geschützt, ganz 
besonders heilige Bäume: “You don’t even ask for permission to fell a sacred tree. There is no 
reason that will be given whatsoever that would be given to fell a sacred tree” (I.O1 A275). Den 
Ogiek ist es bis heute unangenehm, Bäume zu fällen. Das liegt in ihrer tiefen Verwurzelung mit 
dem heimatlichen Wald, wie dieser Gesprächspartner darlegt: “Up to this time […] we didn’t 
like felling trees like anyhow like these people there. No, we still believe if all trees have been 
I II III/IC 
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Erläuterungen zur Motivation für die beobachteten Nutzungen 
 





felled where shall we go? (I.O8 A370 – 373). Ebenso gab und gibt es das Verbot, im Wald un-
kontrolliertes Feuer zu entfachen. Die Folge wäre der Verlust der Honigernte, wie dieser Ge-
sprächspartner erklärt: “Nobody is burning charcoal because it has been set as a rule. We were 
to prevent fire to burn the forest because the moment the fire goes to the forest, then that means 
our bees and beehives will get fire. Because it is our stable food, we will be affected too much. 
So for us we were strict on fire in the forest. When we see a kind of fire around, we go and ex-
tinguish it“ (I.O4 A295 – 306).  
Die Motivation, den Wildtierbestand zu erhalten, beruht auf der Vorsicht, während schlechter 
Zeiten genug Reserve zu haben, wie dieser Interviewpartner beschreibt: “We keep our animals 
plus the wild animals. That if you kill a wild animal, God will never bless your animals to re-
produce. For us we do not want the wild animals to be killed anyhow, because those animals if 
there is no food we can kill one. But if we kill anyhow that means when there is this drought or 
famine they might die because they would not have wild animals to hunt. So they [the old men] 
were very strict to control hunting” (I.O4 A343 – 354). 
Zusammenfassend lassen sich drei Beweggründe für den Waldschutz finden: die Erhaltung der 
Heilpflanzen, des Honigs und der Wildtiere: „Ogiek do not believe so much in western medicine 
and for this reason we believe that for the survival, we need to preserve medicinal species in the 
forest. There are certain diseases […] that cannot be treated with western medicines, which are 
treated with medicinal plants. They are found in the forest and therefore we take this very seri-
ously, because we know if those medicinal species are destroyed, then we are also destroyed.  
Secondly, the honey, which we harvest from the forest and especially knowing that nectar from 
indigenous trees produces very good honey, give the Ogiek a good reason to preserve the forest 
because honey is one of the stable foods of the Ogiek. […] So we know that if we destroy the 
trees that are sources of good nectars for the bees, they will also disappear. And that is why we 
are very serious about conserving the forest.  
And thirdly, we know that the forest is the one that hosts the animals, which we hunt for food 
and we know if we destroy the forests, we won’t get the food from the animals because the ani-
mals will all run away or they will also be extinct. And for your information the Ogiek also rely 
on animals as a signal for disaster […] because you see the Ogiek understand different signals 
from different animals. If we wake up one morning and we see so many snakes or they come into 
the house then we know possibly there is a flood. You know the snake will be running away, or 
maybe there is a change in temperature and possible, a volcano is about to erupt. So when we 
see unusual behaviour of animals, we do not react by trying to kill the animal, but first of all 
finding out what it is that has caused that. And the first thing would be to conclude that there is 
a disaster. So we would naturally withdraw from the forest. And wait until we know what dan-
ger is there” (I.O1 A295 – 327). 
Neben den traditionellen Motiven für den Schutz des Waldes spielen zunehmend auch weitere 
Dinge eine Rolle. So erwähnt ein Ogiek eine Radiosendung, die von ihm regelmäßig gestaltet 
wird, um die Öffentlichkeit über die Wichtigkeit des Waldes zu informieren (I.O1 A449).  
  
 





Tabelle 45: Waldschutzaktivitäten der Ogiek und Erläuterungen zur Motivation 
Legende  
Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Ogiek anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha/Tiriki identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 
 
6.2.5 Wissen und Gefühle der Ogiek zum Wald 
 
Meinung/Wissen: Die Ogiek besitzen fundiertes Wissen zur Honigbewirtschaftung, zur traditi-
onellen Jagd und Landeinteilung sowie zu typischen Zeremonien. Vereinzelt taucht auch das 
Thema der Nutztierhaltung auf. Ein Gesprächspartner erklärt beispielsweise die verschiedenen 
Honigsorten: “The honey is different. There is honey when you put the beehives in different 
places, you will be able to have the taste of the honey the kind of plants that the bees used to” 
(I.O5 A238 – 240).  
 
Tabelle 46: Waldwissen bei den Ogiek 





































Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Ogiek anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha/Tiriki  identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Die Ogiek nennen als Grund für ihre Wissbegierde die Generationenverantwortung. Einerseits 
haben sie den Wald von ihren Eltern und Großeltern übernommen: “I’d like to know more 
about the forest because as I heard from my grandparents, grand-grandparents, who talk good 
of the forest” (I.O9 A156). Und andererseits wollen sie ihren Kindern etwas davon mitgeben: 
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“Why I like to know more is that, I want to have a past that I will tell my children. How the for-
est used to be so that the generation goes on knowing about the forest. And that is good” 
(I.O4 A165 – 169). Im Gegensatz zu den Isukha gibt es kein Desinteresse oder keine Begrün-
dung für fehlendes Wissen. 
 
Wissenstransfer: Die Ogiek geben das ihnen eigene lokale Wissen über den Wald nur münd-
lich weiter, z. B. durch die am Abend erzählten Geschichten. Außerdem lernen sie im Wald di-
rekt und von der täglichen Beobachtung der Eltern: “Well that’s one we learned from our 
parents […] that is the lifestyle you enter in. Ya. So you find these things being practiced by 
those ones who are older then you, then you also get them out of stories and so on. So at the end 
of the day you get what happens in general life” (I.O2 A80 – 82).  
 
Gefühle: Die Ogiek nehmen den Wald sehr differenziert wahr. Bei den Äußerungen ihrer Ge-
fühle zum Wald stimmen sie weitgehend mit den positiven Gefühlen der Isukha und Tiriki über-
ein. Zusätzlich äußern die Befragten die freudige Erregung, die sie ergreift, wenn sie sich im 
Wald aufhalten: “Especially if you have a chance to interact with an animal. You know, a time 
when you are walking through the forest, you may find that a little monkey coming over and 
jumping from one tree to another, it’s so exciting” (I.O1 A414). “So when you interact with 
animals whatever it is, it’s so beautiful. And then there are certain tree species that smell so 
nice. You know we just go there to feel the very nice smell” (I.O1 A427). Einige Gesprächspart-
ner äußern wiederholt die Bedeutung des natürlichen Waldes, der ihnen das traditionelle Aus-
kommen sichert und Grundlage ihrer kulturellen Wurzeln ist: “I feel it is very important to us. 
Forest is very important to us” (I.O8 A2 – 4). Die Ogiek haben vor einzelnen Tieren Respekt 
(I.O4 A442), wissen aber, wie sie ihnen zu begegnen haben, um gefährliche Zwischenfälle zu 
vermeiden.  
Ihre Ängste im Wald sind anders gelagert als die der Isukha und Tiriki. Ein Gesprächspartner 
äußert die Angst aus dem Wald vertrieben zu werden: “I am always scared that maybe, we will 
be chased out of the forest” (I.O10 A6). Ein anderer Gesprächspartner sagte, dass er es nicht 
mag mit zu vielen Leuten zusammenzukommen und dass er im Wald ungestört sein kann 
(I.O6 A99). Ein weiterer Gesprächspartner äußerte ein ungutes Gefühl im Zusammenhang mit 
dem Fällen alter Bäume im Wald (I.O8 A370).  
 
Tabelle 47: Gefühle der Ogiek im Wald 
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Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Ogiek anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha/Tiriki identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007)  
 





6.2.6 Bewertung von waldgeschichtlichen Ereignissen und künftige Entwicklung aus 
Sicht der Ogiek 
 
Für die Ogiek existieren zwei voneinander zu unterscheidende Zeiträume. Das sind zum ei-
nen die Zeit des dauerhaften Lebens im Wald und zum anderen das heutige Leben außer-
halb des Waldes (I.O9 A60). Während der Zeit im Wald konnten die Ogiek als Jäger und 
Sammler überleben. Dieser Zeitraum wird vom heutigen Standpunkt aus oft positiv betrachtet, 
wie dieser Gesprächspartner darlegt:“When the forest was still ours, the whole of it, it was a 
very good thing” (I.O8 A234). Aber auch Phasen von Trockenheit, Hungersnot und der Bedro-
hung durch feindliche Nachbarn werden diesem Zeitraum zugerechnet (I.O4 A349). 
Demgegenüber steht der Zeitraum außerhalb des Waldes, in dem mit der Haltung von Haustie-
ren und der Anlage von kleinen Hausgärten begonnen wurde. Außerdem wurden die Kinder, 
wenn möglich, in die Schule geschickt. Daneben blieb die Nutzung der Wälder in der traditio-
nellen Form von Honig und Wild vor allem für die Männer erhalten. Dieser Zeitraum ist aller-
dings von Krankheiten, die die Ogiek in den Dörfern befielen, der Bedrohung durch benachbar-
te Ethnien (tribal clashes) und Abwanderung vor allem der jungen Leute geprägt.  
 
Tabelle 48: Bewertung von waldgeschichtlichen Ereignissen und künftige Entwicklung aus Sicht 
der Ogiek 










Beginn der kommerzielle Holzernte 
Umsiedlung/Landkonflikt 
Unabhängigkeit Zunahme der Misswirtschaft 
Gegenwart 
Umsiedlung/Landkonflikt 
Verlust von Biodiversität/Waldfläche 









Grauer Hintergrund/schwarze Schrift = Neue Kategorie 
Weißer Hintergrund/schwarze Schrift =  Von den Ogiek anders wahrgenommen 
Weißer Hintergrund/graue Schrift = Mit Isukha/Tiriki identisch (im Text nicht wiederholend dargelegt) 
Quelle: eigene Erhebung (2006/2007) 
 
Für die Ogiek markante Zeitpunkte stehen mit den staatlichen Umsiedlungsprogrammen im 
Zusammenhang. Diese fanden in den 1950er und 1970er Jahren statt. Für einen Gesprächs-
partner am Mount Elgon ist das Jahr 1971 der markante Zeitpunkt, an dem er mit seiner Fami-
lie aus dem Wald in ein Dorf umgesiedelt wurden (I.O8 A184). Immer wieder kam und kommt 
es vor, dass verschiedene Ogiek-Gruppen in den Wald zurückkehren und ihr traditionelles Le-
ben fortführen. Die geringe Anzahl an Förstern und Polizisten kann diese Bewegung kaum un-
terbinden, zumal sich die Ogiek im Wald besser auskennen.  
 





In der Zukunft wollen die Ogiek den indigenen Wald erhalten und würden ihn weiterhin traditio-
nell bewirtschaften. Sie befürchten jedoch, dass bei weiterer Bewirtschaftung durch das Forst-
amt die indigenen Baumarten verschwinden und die Waldfläche weiter verringert wird 
(I.O7 A219 – 222). 
  
 





7 Synthese und Perspektiven 
7.1 Vergleichende Interpretation der Ergebnisse und Thesen 
7.1.1 Überblick 
 
Die Wahrnehmung des Waldes durch die drei untersuchten Ethnien und die daraus resultie-
rende Bedeutung bzw. Handlungsintensionen werden im Folgenden anhand der Unterschiede 
dargestellt und diskutiert. Zur besseren Übersicht wird den einzelnen Unterkapiteln das Kate-
goriensystem erster und zweiter Ordnung vorangestellt (Tabelle 49), welches gleichzeitig als 
Rahmen für den Vergleich dient. Die noch tiefer aufgegliederten Kategorien sind im Anhang 
aufgeführt. Im Anschluss an jede einzelne Kategorie erster oder zweiter Ordnung wird eine 
These aufgestellt, die aus den vorgestellten Gedanken abgeleitet wurde.  
 
Tabelle 49: Übersicht aller gebildeten Kategorien der ersten und zweiten Ordnung 




1. Waldtyp  
2. Multidimensionale Wahr-
nehmung des Waldes 
a) Wald für die Einkommensgenerierung 
b) Wald für die Gesunderhaltung 
c) Wald als Gegenstand spirituell-traditioneller 
Vorstellungen 
d) Wald für die Klimaregulation 
e) Wald als Lebensraum 
f) Wald als Lieferant von Nutzen auf mehreren 
Ebenen 
g) Wald als Lebensmittelpunkt 
3. Schutznotwendigkeit und 
Schutzmaßnahmen 
a) Nutzung – Schutz 
b) Handlungsintensionen 
4. Wissen und Gefühle a) Meinung/Wissen 
b) Gefühle 
5. Bewertung waldgeschichtli-







Der Wald wird durch die Angehörigen der drei Ethnien unterschiedlich differenziert wahrge-
nommen. Dies resultiert zum Einen aus der unterschiedlich reichen Waldausstattung in den 
drei Untersuchungsgebieten, ist auf der anderen Seite jedoch auch Ausdruck der verschiede-
nen Wertschätzung und Bedeutung des Waldes für die Ethnien. Während die Ogiek drei durch 
die Höhenlage bedingte Waldgesellschaften unterscheiden, bezeichnen die Tiriki heilige Wäl-
 





der sowie Regierungswald. Ihre Waldtypisierung bezieht sich auf die Nutzung einzelner Berei-
che, die sowohl materieller als auch immaterieller Natur ist. Die Isukha hingegen untergliedern 
den Wald aus Mangel an verschiedenen Waldtypen nicht.  
Die bei den Tiriki gebräuchliche Unterscheidung von Waldtypen hat ihren Ursprung in der ers-
ten großflächigen kommerziellen Nutzung des Naturwaldes und der Anlage von Forstplantagen 
zu Zeiten der Kolonialregierung. Sie berücksichtigt, neben einer groben Unterscheidung der 
Waldformation in Forstplantage und Naturwald, auch die offizielle Eigentumsform. Folglich 
werden außer den heiligen Wäldern, die sich überwiegend in Gemeindebesitz befinden, weit-
gehend natürlicher Regierungswald und in Regierungsbesitz befindliche Forstplantagen unter-
schieden.  
Die Waldzonen der Ogiek basieren auf den naturräumlichen Gegebenheiten. Während am 
Mount Elgon drei Zonen unterschieden werden, untergliedern die Ogiek der Mau-Berge ihren 
Wald sogar in fünf Bereiche83 (Kratz 1994; Blackburn 1982). Unabhängig von der Anzahl der 
Waldgesellschaften basiert die Waldtypisierung der Ogiek auf einem den Naturwissenschaften 
nahestehenden Denken. Das mag einerseits daran liegen, dass die verschiedenen Waldge-
sellschaften in den Höhenlagen des Mount Elgon klar voneinander zu unterscheiden sind, ist 
jedoch auch ein deutlicher Hinweis auf die gute Beobachtungsgabe und das Interesse der 
Ogiek an der Struktur und Artenzusammensetzung des Waldes. Die Tatsache, dass die Ogiek 
viel mehr Zeit im Wald verbringen als die Tiriki oder Isukha, hat daran sicherlich entscheiden-
den Anteil.  
Die Ergebnisse der vorliegenden Forschung geben somit Anlass zur Formulierung der folgen-
den These: 
 Je bedeutsamer der Wald und je vielfältiger seine Nutzungen, umso differenzierter ist 
die Wahrnehmung des Waldes durch die Waldnutzer. 
 
 
7.1.3 Multidimensionale Wahrnehmung des Waldes 
 
Als wesentliche Waldwahrnehmung führen die Ogiek die Bedeutung des Waldes als traditionel-
len Lebensmittelpunkt an. Für die Isukha bestehen die wichtigsten Dimensionen des Waldes in 
der Lieferung von Einkommen und der Gesunderhaltung. Bei den Tiriki kommt zu den beiden 
letztgenannten die spirituell-traditionelle Ebene der Waldwahrnehmung hinzu. 
 
Wald als traditioneller Lebensmittelpunkt: Der Wald als traditioneller Lebensmittelpunkt ist 
im Bewusstsein der Ogiek fest verankert. Dies wird von Kratz (1994, S.59) bestätigt. Alle Din-
ge, die aus Sicht der Ogiek für ein gelungenes Leben nötig sind, werden vom Wald bereitge-
stellt, wie z. B. Honig und jagdbares Wild. Der Wald wird nicht nur als Heimat, Ort des Friedens 
und der Sicherheit angesehen, sondern auch als Rückzugsraum bei kriegerischen Auseinan-
dersetzungen, Konflikten über die Landnutzung im Umkreis des Waldes. Nach wie vor kehren 
                                                
83 Mau (Heide), Sisiynet (Bambuswald), Tirap (feuchter, reifer Wald aus großen Bäumen mit Unterwuchs), Sasaondet (trockener 
Wald ohne Grasland) und Soyna (offener, buschiger, trockener Wald) (Kratz 1994; Blackburn 1982). 
 





die Ogiek und die im Rahmen von Umsiedlungsprogrammen Ackerland außerhalb des Waldes 
zur Verfügung gestellt bekommen haben, bei Gefahr in den Wald zurück. Dies hängt damit zu-
sammen, dass der Wald für sie nach wie vor die vertrautere Umgebung darstellt. Die langwieri-
ge und wenig transparente Landvergabepraxis, die gemeinsame Ansiedlung von Ogiek und 
anderen Ethnien sowie die komplette Rodung der Ansiedlungsgebiete erschwert den Ogiek 
das Leben außerhalb des Waldes, bei dem außerdem der Verlust großer Teile der lokalen 
Ogiek-Kultur droht, da diese den Wald zu ihrer Umsetzung und Erhaltung benötigen. Bis heute 
dient der Wald den Ogiek als Rückzugsgebiet. Dies trifft für die Ogiek im Mount-Elgon-Gebiet 
zu und wird auch für die Ogiek der Mau-Berge beschrieben (Kratz, 1994, S. 79 ff./149). Jedoch 
kann diese traditionelle Strategie der Ogiek, sich in den Wald zurückzuziehen, auf Grund der 
geringeren Waldfläche zunehmend nur noch eingeschränkt praktiziert werden. Trotz der kultu-
rellen Erosionserscheinungen und der damit verbundenen Unsicherheit der Lebensverhältnisse 
der Ogiek steht das Wissen um den eigenen Ursprung als waldbewohnende Ethnie jedoch 
nicht in Frage und gibt den Ogiek nach wie vor ihre eigene Identität.  
Im Unterschied zu den Ogiek spielt die Lebensmittelpunktfunktion des Waldes bei den Isukha 
und den Tiriki keine Rolle. Als traditionell Ackerbau betreibende Ethnien haben sie sich mit 
dem Leben im Offenland vollkommen arrangiert. Für sie stellt der Wald eine Ressource für Ak-
tivitäten außerhalb ihres traditionellen Lebensmittelpunktes dar. 
Aus diesen Beobachtungen wird die folgende These abgeleitet: 
 Wald besitzt als Lebensmittelpunkt überwiegend für Ethnien Bedeutung, die traditionell 
im oder in enger Nachbarschaft zum Wald lebten. Dies gilt selbst für die folgenden ein 
bis zwei Generationen nach einem dramatischen Wandel der Lebenswirklichkeit, z. B. 
durch Umsiedlungsprogramme in offene Landschaften, solange ausreichend räumliche 
Verbindung zum Wald besteht. 
 
Wald für die Generierung von Einkommen: Einkommen generierende Nutzungen sind für 
die Angehörigen aller drei Ethnien ein zentraler Aspekt ihrer Waldwahrnehmung. Die Art der 
Nutzungen wird dabei durch die vorhandenen Ressourcen sowie die traditionellen Gebräuche 
und Gewohnheiten bestimmt.  
Das Sammeln von Feuerholz und Arzneipflanzen sowie die Waldweide sind für die Isukha die 
Nutzungen mit der größten Bedeutung. Da Rinder nach wie vor das wichtigste Vermögen der 
Isukha darstellen und die außerhalb des Waldes liegenden Farmen immer kleiner werden, wird 
die Waldweide für Rinder intensiv in Anspruch genommen. Auch für den Hausbau werden nach 
wie vor überwiegend Walderzeugnisse genutzt, da diese verfügbar sind und deren Anwendung 
bekannt ist. Die Jagd spielt dagegen kaum eine Rolle. Das bestehende Jagdverbot wird von 
den Isukha weitestgehend eingehalten. Waldtourismus wird von den Isukha ebenfalls als Ein-
kommen durch den Wald wahrgenommen, obwohl die lokale Bevölkerung nur marginal an den 
Einnahmen beteiligt wird. Touristen nutzen beispielsweise den öffentlichen Nahverkehr, Unter-
künfte und lokale Führer. Die touristische Attraktivität des Waldes ist für die Gesprächspartner 
ein positiver Nebeneffekt der natürlichen Schönheit und Artenvielfalt des Regenwaldes.  
Ähnlich wie bei den Isukha bezieht sich die Einkommensfunktion des Waldes bei den Tiriki auf 
grundlegende forstliche Nichtholzprodukte und Feuerholz. Sie findet vor allem im Regierungs-
 





wald statt, da den heiligen Wäldern eine andere, weniger profane, Funktion zukommt. Dies 
zeigt sich z. B. in der Aussage zur Holzkohlegewinnung, die im Regierungswald trotz des be-
stehenden Verbotes als legal und als Überlebensnotwendigkeit betrachtet wird. Früchte und 
Gemüse aus dem Wald werden von den Tiriki oft und umfangreich genutzt. Vor allem im Zu-
sammenhang mit Hungersnöten bietet der Wald eine zusätzliche Quelle der Nahrungsversor-
gung.  
Das waldbezogene monetäre und nicht monetäre Einkommen der Ogiek stammt hauptsächlich 
von der Jagd und der Honiggewinnung. Honig ist für die Ogiek ein multifunktionales Mittel und 
wird seit langem als Nahrungsmittel, Bestandteil von Zeremonien sowie als Tauschobjekt und 
Handelsgut eingesetzt. Honig steht den Ogiek verlässlicher zur Verfügung als Wildfleisch. 
Dennoch ist auch die Honigernte abhängig von den Blütezeiten der Waldpflanzen und der Akti-
vität der Bienen. Wie auch die Jagd belegt die Honignutzung die gute Kenntnis der Ogiek über 
die Zusammenhänge des Waldökosystems. Die Bedeutung der Jagd geht durch die Anschaf-
fung und Haltung von Haustieren und die Abnahme der Wildtierbestände weiter zurück.  
Diese Darlegungen führen zu folgender These: 
 Die materiellen Nutzungen zur Erzielung von Einkommen und zur Sicherung des Le-
bensunterhaltes sind ein wichtiger Aspekt in der Beziehung aller drei Ethnien zum 
Wald. Unterschiedliche Nutzungspraktiken reflektieren sowohl die unterschiedlichen na-
turräumlichen Gegebenheiten als auch die kulturellen Ansichten und Handlung der Eth-
nien.  
 
Wald als Quelle von Gesundheit und Wohlbefinden: Die wesentlichen Aspekte der Ge-
sunderhaltung umfassen die Nutzung des Waldes für Erholung und Erbauung sowie die Ge-
winnung von Arzneimitteln. Die relative Bedeutung und Intensität dieser Nutzungen variiert 
zwischen den Ethnien teilweise erheblich.  
Die Isukha schätzen vor allem die angenehm kühle und schattige Atmosphäre im Wald sowie 
die reizvolle und abwechslungsreiche Umgebung, die ihnen auch bei ihren alltäglichen Verrich-
tungen im Wald das Gefühl von Entspannung und Genuss geben. Die Nutzung von Heilpflan-
zen aus dem Wald ist weit verbreitet. Die geringen Beschaffungskosten, die einfache Anwen-
dung, die geringen Nebenwirkungen und die lange Erfahrung mit den Heilpflanzen stellen für 
die Isukha wichtige Vorzüge dar. Wichtige und seltene Heilpflanzen wurden schon in der Ver-
gangenheit durch traditionelle Schutzgebiete geschützt. Um sich von der zunehmend unsiche-
rer werdenden Versorgung mit Heilpflanzen aus dem Kakamegawald unabhängiger zu ma-
chen, pflanzen etliche Befragte Heilkräuter oder wichtige Bäume für die Arzneigewinnung auf 
ihren Farmen an. Der Kakamegawald wird von den Isukha als Reservoir der indigenen Pflan-
zen geschätzt und gewürdigt. 
Für die Tiriki spielt die Erholung im Wald nur vereinzelt eine Rolle. Ihre heiligen Wälder enthal-
ten eine große Vielfalt an Heilpflanzen. Allerdings ist die Größe der heiligen Wälder nicht aus-
reichend, um die Tiriki flächendeckend mit Heilpflanzen zu versorgen, und es ist nur den Män-
nern gestattet diese Wälder aufzusuchen. Daher sind auch die Tiriki für das Sammeln von Arz-
neipflanzen auf den Regierungswald bzw. den Anbau der Arzneipflanzen auf ihren Farmen an-
gewiesen. 
 





Arzneipflanzen aus dem Wald werden von den Ogiek umfangreich genutzt, jedoch nur äußerst 
selten angebaut. Aufgrund ihrer traditionell waldgebundenen Lebensweise beschreiben die 
Ogiek den Wald als einen Platz, an dem sie sich wohl und sicher fühlen, erholen und entspan-
nen. Dies gilt im besonderen Maße für Ogiek, die inzwischen außerhalb des Waldes wohnen 
und damit nicht mehr in den unmittelbaren Genuss von dessen Annehmlichkeiten kommen. Im 
Gegensatz zu den anderen beiden Ethnien dehnen die Ogiek ihre Waldaufenthalte bis auf 
mehrere Monate aus. Auch stellen Übernachtungen im Wald weder für Frauen noch für Män-
ner eine Beunruhigung dar.  
Dies führt zur Ableitung der folgenden Thesen: 
 Die Nutzung von Heilpflanzen stellt für alle drei Ethnien ein wichtiges Bindeglied zum 
Wald dar.  
 Ethnien, die auch Ackerbau betreiben, legen bei schwieriger werdendem Zugang zum 
Wald Reservoirs an wichtigen Heilpflanzen an oder nutzen ihre traditionellen Wälder zu 
diesem Zweck.  
 
Wald als Gegenstand spirituell-traditioneller Vorstellungen: 
Glaubensvorstellungen: In Folge des unterschiedlichen Einflusses der christlichen Religion auf 
die traditionellen religiösen Vorstellungen der drei Ethnien unterscheiden sich deren waldbezo-
gene Glaubensvorstellungen beträchtlich. Konkrete Rituale im Wald sind wesentliches Kenn-
zeichen der TAR. Sie lenken die Aufmerksamkeit immer wieder auf die Umwelt und verbinden 
so das profane tägliche Leben mit der religiösen Weltwahrnehmung. Im Christentum hat der 
Wald hingegen keine solche Bedeutung. Rituale und Zeremonien sind nicht an Bäume oder Or-
te im Wald gebunden. Die vorhandenen, auf die TAR zurückgehenden, Vorstellungen sind ge-
genwärtig bei allen Ethnien einem tiefgreifenden Wandel unterworfen.  
Die Mehrheit der Isukha praktiziert den christlichen Glauben. Demzufolge sind die TAR als spi-
rituelle Wurzeln der Wahrnehmung und des Umgangs mit dem Wald nur noch in Ansätzen zu 
erkennen. Es existiert eine Reihe von den TAR entstammenden wald- und pflanzenbezogenen 
Glaubensvorstellungen, die von den Isukha als mit dem Christentum vereinbar angesehen 
werden. So besuchen manche Isukha für ihre Gebete Berge und andere besondere Orte im 
Wald, um ihrer Zwiesprache mit Gott besonderes Gewicht zu verleihen; traditionellen Reini-
gungsritualen wird nach wie vor heilende und reinigende Kraft zugeschrieben; es existieren ei-
ne Reihe baumbezogener Tabus und Rituale, wie die Wahrheitsfindungszeremonie; und be-
stimmten Baumarten werden von manchen Isukha mächtigere Kräfte als den staatlichen Ge-
setzen zugesprochen. Andere Themenbereiche sind dagegen inzwischen stärker von christli-
chen Vorstellungen geprägt. So kommen z. B. die Beschreibungen der Isukha über die Entste-
hung des Kakamegawaldes der christlichen Schöpfungsgeschichte sehr nahe. Der Wald als 
Raum für Ahnengeister spielt kaum eine Rolle. Insgesamt nimmt die Bedeutung der den TAR 
entstammenden Glaubensvorstellungen für die Isukha jedoch immer weiter ab. Das drückt sich 
innerhalb der Interviews z. B. durch die Verwendung des Präteritums bei diesem Thema aus. 
Darüber hinaus werden traditionelle Rituale selten praktiziert und Kenntnisse zur Bedeutung 
der zu verwendenden Baumarten gehen zurück.  
 





Im Unterschied zu den Isukha haben die TAR für die Tiriki gegenwärtig noch eine größere Be-
deutung im Hinblick auf ihre waldbezogenen Glaubensvorstellungen. Insgesamt sprechen die 
Tiriki bei diesem Thema seltener in der Vergangenheitsform als die Isukha. Dies gilt selbst für 
Personen, die explizit dem christlichen Glauben angehören. So werden z. B. die Initiierungsri-
tuale in den heiligen Wäldern sowohl von Anhängern der TAR, als auch den Anhängern des 
Christentums praktiziert. Trotz der verkürzten Initiierungszeit und dem herabgesetzten Alter der 
Initianten hat sich die Bedeutung der Initiierung nicht grundlegend verändert. Während die Tra-
ditionalisten jedoch die indigenen Baumarten dafür bevorzugen, benutzen die Christen für die 
Initiierungsrituale exotische Baumarten, die nicht mit den alten Glaubensvorstellungen in Ver-
bindung gebracht werden. Auch sind bestimmte pflanzenbezogene Glaubensvorstellungen eng 
an die TAR geknüpft, wie z. B. die Fähigkeit des Mugumo-Baumes (Ficcus thonningii), die Ah-
nengeister zu beheimaten. Als für den Aufenthalt der Ahnengeister besonders bedeutsam wer-
den die heiligen Wäldern angesehen. Auch bestimmte Regeln, wie das Verbot für Tiriki-Frauen, 
die heiligen Wälder zu betreten, Bäume zu pflanzen oder bestimmte andere Tätigkeiten im 
Wald auszuführen, gehen auf traditionelle Glaubensvorstellungen zurück. Bezüglich des 
Schöpfungsmythos unterscheiden die Tiriki in die indigenen Wälder, die von dem im Wald 
wohnenden Gott geschaffenen wurden, und in die von Menschen angelegten Plantagenwälder. 
Es ist wahrscheinlich, dass für die Tiriki auch in Zukunft einige TAR-basierte waldbezogene 
Glaubensvorstellungen ihre Bedeutung behalten. Dafür spricht z. B. die Beobachtung, dass die 
Teilnahme an der Initiierung für alle Jungen verpflichtend ist und die Tiriki damit diese für ihre 
Identität sehr wichtige Tradition trotz geänderter religiöser Vorstellungen beibehalten.  
Auch die Ogiek sind traditionell Anhänger der TAR. Nach wie vor besitzen zahlreiche wald- und 
pflanzenbezogene Glaubensvorstellungen Gültigkeit. So glauben die Ogiek z. B. an die symbo-
lische Kraft bestimmter Baumarten; sie sehen sich selbst als Teil der Natur und glauben, dass 
ihre ursprüngliche Heimat der Wald ist. In ihrer Vorstellung besitzt jeder Baum oder jedes Tier 
ein individuelles Lebensrecht, und darf nicht grundlos zerstört werden. Damit folgen die Glau-
bensvorstellungen der Ogiek einer weitgehend biozentrischen Betrachtungsweise. Ihre traditio-
nelle Verehrung der Sonne als Sinnbild Gottes, als Ursprung des Lebens und als Quelle des 
Pflanzenwachstums bietet nahezu naturwissenschaftliche Erklärungen für viele ökologische 
Zusammenhänge, die die Ogiek beobachten. Der Ahnenglaube der Ogiek ist nicht auf be-
stimmte Bereiche des Waldes begrenzt. In ihrer Vorstellung bewohnen diese Geister das ge-
samte Waldgebiet. Allerdings nimmt der Einfluss der traditionellen Vorstellungen auch bei den 
Ogiek inzwischen ab. Wie auch bei den Isukha und den Tiriki findet sich eine Kombination aus 
christlichen und traditionellen Glaubenselementen, die zu einer Neubewertung und Neuaus-
richtung ihrer Lebensweise führt. Einige Traditionen, wie z. B. die Beschneidung von Mädchen, 
gehen verloren; andere, wie die Namensgebungszeremonie, bleiben erhalten. Dieser Wandel 
fällt zusammen mit der Veränderung der Lebensumstände vom Leben als Jäger und Sammler 
im Wald hin zu festen Wohnsitzen in Dörfern. Dennoch haben die auf den TAR basierenden 
waldbezogenen Glaubensvorstellungen noch immer große Bedeutung für das tägliche Leben 
der Ogiek. Das widerspiegelt sich in der Fülle und Vitalität vieler traditioneller Vorstellungen 









Demnach werden die folgenden Thesen abgeleitet: 
 In dem Maße wie der Einfluss der TAR auf das Alltagsleben der Menschen abnimmt, 
sinkt die Bedeutung des Waldes als Gegenstand religiös-spiritueller Praktiken und An-
schauungen. 
 Ein Weg um die Bedeutung des Waldes als Gegenstand religiös-spiritueller Praktiken 
und Anschauungen zu erhalten, ist die Ausübung von traditionellen Ritualen. 
 
Märchen, Erzählungen und Fabeln: Die unter den Isukha, Tiriki und Ogiek bekannten Märchen, 
Erzählungen und Fabeln über den Wald dienen dazu, vor allem Kindern Verhaltensregeln, My-
then und anderes altes Kulturgut zu vermitteln. Sie werden den Kindern vor allem in den 
Abendstunden von den Eltern und Großeltern erzählt. Die Märchen der Isukha und der Tiriki 
unterscheiden sich kaum, dagegen finden sich bei den Ogiek teilweise andere Motive und Bot-
schaften. 
Die meisten der Märchen, Erzählungen und Fabeln sind Teil des traditionellen Kulturguts. Le-
diglich bei den Isukha spielen auch biblische Inhalte eine nennenswerte Rolle. Bei den Isukha 
und den Tiriki wird der Wald in den traditionellen Geschichten meist als gefahrvolle Umgebung, 
Wohnsitz von Dämonen und Monstern oder als Orakel dargestellt. Die Kinder lernen, dass sie 
sich von den im Walde lauernden Gefahren fernhalten oder den Wald nur in Begleitung aufsu-
chen sollen. Durch die Orakelgeschichten und Fabeln werden grundsätzliche Werte des 
menschlichen Miteinanders vermittelt wie beispielsweise Ehrlichkeit und Aufrichtigkeit in der 
Geschichte der drei Mädchen und der Milch. Auch andere Aspekte traditioneller Bildung spie-
geln sich in den lehrenden und handlungsleitenden Inhalten wieder. So wird das konkrete Ver-
halten im Wald thematisiert, z. B. welche Holzarten als Feuerholz geeignet sind. Gelegentlich 
erhalten die alten Geschichten bei den Isukha und den Tiriki ein neues Einsatzfeld, wenn sie 
beispielsweise gegen Bezahlung Touristen erzählt werden.  
Die Märchen, Erzählungen und Fabeln der Ogiek spiegeln das traditionelle Leben im Wald wi-
der. Zum Beispiel werden die Vorliebe der Ogiek im Wald zu leben und die damit verbundenen 
Unsicherheiten, wie Nahrungsengpässe, thematisiert. Die Übergänge zwischen den Erzählun-
gen wahrer Begebenheiten zu Märchen sind oft fließend. Insgesamt machen die Geschichten 
der Ogiek oft aufmerksam auf die Verantwortung des Einzelnen beim Umgang mit dem Wald. 
Sie wecken Interesse und Neugier des Zuhörers und betonen weniger die Ängste und Gefah-
ren im Wald.  
Bei allen drei Ethnien verlieren diese Märchen, Erzählungen und Fabeln an Bedeutung, wenn 
sich die Kinder mit dem Besuch der Schule von ihrer traditionellen Lebensumwelt abwenden. 
Durch die weitgehend orale Überlieferung ist nicht absehbar, in welchem Maße dieses reiche 
Kulturgut auch an die folgenden Generationen weitergegeben werden kann. 
Daraus ergibt sich folgende These: 
 Für alle drei Ethnien sind waldbezogene Märchen, Erzählungen und Fabeln ein wesent-
licher Bestandteil ihrer Kultur. Wesentliche Überzeugungen, Werte und Anschauungen 
finden sich in ihnen wieder.  
 
 





Wald für die Klimaregulation: Alle drei Ethnien besitzen detaillierte Kenntnis über die Zu-
sammenhänge zwischen Wald und Klima. Die Bedeutung des Waldes für ausreichend Nieder-
schläge wird von fast allen Befragten in allen drei Untersuchungsgebieten erwähnt. Die Was-
serspeicherfunktion des Waldes wird als bedeutsam für die Landwirtschaft hervorgehoben. Die 
Bedeutung von indigenen Baumarten in diesem Zusammenhang ist den meisten Gesprächs-
partnern bekannt. Den meisten Befragten ist bewusst, dass Waldzerstörung den Ackerbau auf 
den angrenzenden Feldern erschweren würde. Die Perspektive der Ogiek ist dabei weniger auf 
den Ackerbau gerichtet. Als traditionelle Jäger und Sammler betonen sie eher die Wirkungen 
des Waldes, die das Klima für den Menschen angenehm machen.  
Die folgende These wird aufgestellt: 
 Das Wissen über die Zusammenhänge von Wald und Klima ist vorhanden. Dieses Wis-
sen ist jedoch überwiegend abstrakt und nur selten handlungsleitend. 
 
Wald als Lebensraum: Der Wald wird von den Angehörigen aller drei Ethnien als Lebensraum 
für wilde Pflanzen und Tiere und, in unterschiedlichem Maße, auch für den Menschen angese-
hen. Dies wird teilweise durch die Rolle des Shamba-Systems, die Landbesitzverhältnisse für 
Wald und die unterschiedlichen Lebensweisen der drei Ethnien erklärt.  
Sowohl Isukha als auch Tiriki sehen den Wald als ihre Umwelt an. Insbesondere der Naturwald 
stellt für sie eine Wildnis dar, die durchaus gefährlich sein kann. Nach ihrem Verständnis sind 
diese Wälder vorrangig Lebensraum von wilden Tieren und Pflanzen. Der Mensch benötigt und 
nutzt den Wald, ist jedoch lediglich Besucher und nicht Teil desselben. Vertraut sind die Isukha 
und Tiriki allerdings mit den anthropogen veränderten Waldbereichen, in denen sie z. B. das 
Shamba-System praktizierten und die heute zum Teil Sekundärwaldcharakter tragen. Diese 
Flächen werden ganz klar als Bestandteil ihrer Lebenswelt eingeordnet.  
Im Unterschied zu den sonstigen Naturwaldflächen sehen die Tiriki ihre heiligen Wälder als eng 
mit ihrer Kultur verknüpft und deshalb als Teil ihres Lebensraumes an. Jedoch gibt es dabei al-
ters- und geschlechtsspezifische Unterschiede, denn nur initiierte Tiriki-Männer sind befugt, 
diese Wälder zu betreten und teilen deren Geheimnisse. Die heiligen Wälder sind Lebensraum 
für eine ganz besondere Artenvielfalt, da in ihnen Tier- und Pflanzenarten anzutreffen sind, die 
in anderen Waldbereichen durch intensive Nutzung bereits verschwunden sind.  
Die Ogiek beschreiben den Wald nicht losgelöst von den Menschen. Als Waldbewohner sehen 
sie sich selbst als Teil des Waldes. Dies ist eine Folge ihrer relativ großflächigen Wandergebie-
te und ihrer im Vergleich zu den anderen Ethnien länger dauernden Waldaufenthalte. Als einzi-
ge der drei Ethnien gliedern die Ogiek den Wald in Bereiche, in denen nur Angehörige eines 
bestimmten Klans siedeln dürfen. Dabei wird darauf geachtet, dass jeder Klan Zugang zu allen 
Waldformationen in allen Höhenstufen hat.  
Aufgrund dieser Beobachtungen wird folgende These aufgestellt: 
 Die Wahrnehmung des Menschen als Teil des Waldes wird durch eine Kultur befördert, 
in der der Wald großen Raum einnimmt. Gleichzeitig unterstützt diese integrierte Sicht-
weise die Erhaltung waldbezogener kultureller Vorstellungen und Lebensweisen. 
 
 





Wald als Lieferant von Nutzen auf mehreren Ebenen: Bei allen drei Ethnien steht der Nut-
zen, den der Wald für Einzelpersonen liefert, zunächst im Vordergrund. Das wird dadurch be-
dingt, dass alle Befragten Nutzen aus dem Wald ziehen, der nur individuell konsumiert werden 
kann. Da jedoch alle Gemeindemitglieder zu wesentlichen Waldnutzungen nahezu gleichbe-
rechtigt Zugang haben, entsteht nach Ansicht der Befragten ein quasi kollektiver Nutzen auf 
Ebene der Dorfgemeinschaft oder auch der Ethnienzugehörigkeit. Außerdem stiftet der Wald 
als Kristallisationspunkt von traditionellen und religiösen Vorstellungen eine gemeinsame kultu-
relle Identität. Der Nutzen des Waldes auf nationaler Ebene wird von den Gesprächspartnern 
nur gelegentlich thematisiert.  
Bei den Isukha und den Tiriki wird der individuelle Nutzen des Waldes nach Wegfall des 
Shamba-Systems zunehmend geringer eingeschätzt. Für die Tiriki ist der individuelle Nutzen 
abhängig vom Waldtyp und vom Geschlecht: Da Frauen keinen Zugang zu den heiligen Wäl-
dern haben, fällt der Nutzen der Zeremonien, Rituale und Aufenthalte lediglich für die Männer 
an, ebenso wie die daraus resultierende Gruppenidentität in der Altersgruppe. Allerdings er-
kennen auch Frauen die Bedeutung der heiligen Wälder für ihre Identität als Tiriki an. Von den 
Nutzungen im Regierungswald, wie Waldweide oder das Sammeln von Heilpflanzen, profitieren 
hingegen Männer und Frauen gleichermaßen. Ebenso wird dem Regierungswald von den 
Isukha und den Tiriki kollektiver Nutzen durch seine Wohlfahrtswirkungen zuerkannt.  
Auch für die Ogiek liegt der Nutzen vorwiegend auf individueller und dorfgemeinschaftlicher 
Ebene. Das bezieht sich z. B. auf die Honigernte, die weitgehend individuell vorgenommen 
wird, jedoch häufig in Feste und Feierlichkeiten für die ganze Dorfgemeinschaft mündet. Die 
aus traditionellen und religiösen waldbezogenen Handlungen wie z. B. dem Blütenfest Korose 
resultierende gemeinsame Identität der Ogiek ist ein weiterer wesentlicher Nutzen des Waldes 
auf kollektiver Ebene. Im Unterschied zu den Isukha und Tiriki nimmt für die Ogiek in Folge der 
wiederholten Umsiedlungen und Vertreibungen nicht nur der individuelle, sondern auch der kol-
lektive Nutzen des Waldes ab. 
Aus diesen Darlegungen ergibt sich folgende These: 
 Aus Sicht der lokalen Waldnutzer stiftet Wald seinen Nutzen vorrangig auf der individu-
ellen und gemeinschaftlichen Ebene. Auf beiden Ebenen ist der Nutzen sowohl materi-











7.1.4 Schutznotwendigkeit und Schutzmaßnahmen im Wald 
 
Alle drei Ethnien sind sich darüber bewusst, dass der Wald in ihrer Umgebung gefährdet ist. Al-
lerdings variieren die wahrgenommenen Quellen und das Ausmaß der Gefährdung. Jede der 
drei Ethnien besitzt traditionelle Schutzmechanismen, hat aber auch neue Reaktionen auf die-
se Gefährdungen entwickelt.  
Für die meisten Gesprächspartner bei den Isukha ist die Waldschutzproblematik von aktueller 
Bedeutung. Sie benennen explizit zwei unterschiedliche Ursachen der Waldzerstörung. Auf der 
einen Seite sind das die Auswirkungen der vergangenen und gegenwärtigen, teilweise illegalen 
und nicht nachhaltigen, Holzentnahmen durch Konzessionäre und die Forstverwaltung. Vor al-
lem die Errichtung von Sägewerken während der Kolonialzeit führte zu gravierenden land-
schaftlichen Veränderungen, dem Rückgang der Waldfläche und einer veränderten Waldstruk-
tur und Baumartenzusammensetzung. Auf der anderen Seite werden manche illegale Waldnut-
zungen durch Isukha als nicht nachhaltig und als Gefährdung für den Wald angesehen. Dazu 
zählen z. B. das Holzkohlebrennen, die unbezahlte Waldweidenutzung oder Holzentnahme für 
Bauzwecke. Die Befragten missbilligen diese Art der Waldnutzung, machen jedoch die Armut 
mancher Gemeindemitglieder und das Fehlen von Alternativen für den Lebensunterhalt dafür 
verantwortlich. Insgesamt überwiegt nach Ansicht der Isukha jedoch der negative Einfluss exo-
gener Faktoren; der lokalen Bevölkerung wird eher eine sekundäre Zerstörung bereits vorge-
schädigter Bereiche zugesprochen.  
Die Folgen der Waldzerstörung betreffen die Isukha sehr konkret und persönlich, z. B. in Form 
längerer Wege zum Wald und abnehmender Menge und Vielfalt der genutzten Arten. Die 
Isukha haben wenig Einfluss auf die staatlichen und kommerziellen Bewirtschaftungsmaßnah-
men im Kakamegawald. Für die Eindämmung der waldgefährdenden Nutzungen durch die An-
wohner gibt es außer den traditionellen und den aktuellen gesetzlichen Regelungen auch noch 
neuere alternative Ansätze. Zu den traditionellen Regeln zählen z. B. die durch Tabus unter-
mauerten Nutzungsbeschränkungen für bestimmte Pflanzenarten oder Nutzergruppen oder 
Gebete für den Wald. Die Kontrolle der Regeln unterlag dem ganzen Dorf, in besonderem Maß 
jedoch dem Dorfältesten. Viele dieser Regeln und Tabus sind zwar noch bekannt, werden je-
doch durch eine zunehmende Mobilität und den Zugang zu externen Wissenssystemen weni-
ger bedeutsam. Als Konsequenz der obrigkeitsstaatlichen Gesetzgebung sehen die Isukha den 
Wald verstärkt als Eigentum des Staates. Damit sehen die Isukha die Verantwortung für die 
Walderhaltung zunehmend bei der Forstverwaltung. Die auf sozialer Kontrolle basierenden 
Mechanismen des Waldschutzes werden deswegen zunehmend schwächer. Lediglich in Be-
reichen, in denen die traditionellen Regelungen durch die offiziellen Regeln nicht eingeschränkt 
werden, bleiben sie weiter handlungsleitend. Die gesetzlichen Regelungen zum Waldschutz 
werden von den Befragten im Vergleich zu den traditionellen Regeln als einschränkender 
wahrgenommen. Die Einhaltung dieser Vorschriften sehen die Isukha wegen der Armut und 
der zunehmenden Landknappheit jedoch als schwierig an. Auch gelegentlich beobachtete Kor-
ruption unter den Forstbeamten trägt zur teilweise nur geringen Akzeptanz dieser Regeln bei. 
Ausgehend von der beobachteten Waldgefährdung haben einige Isukha Initiativen ergriffen, die 
dazu beitragen sollen, die gegenwärtige Waldnutzung möglichst zu verbessern und schonen-
 





der zu gestalten. Zu diesen sowohl utilitaristisch als auch ethisch-spirituell motivierten Aktivitä-
ten zählen in erster Linie die Anlage von Baumschulen, die Aufforstung degradierter Bereiche 
sowie die Bildungsarbeit durch die Mitglieder örtlicher NROs. 
Auch die meisten Gesprächspartner der Tiriki bezeichnen die durch Forstverwaltung und Kon-
zessionäre sowie verarmte Dorfbewohner zu verantwortende Walddegradierung als aktuelle 
Bedrohung für den Regierungswald. Bestehende heilige Wälder sind überwiegend durch uner-
laubte Nutzungen zugezogener Siedler und verarmter Tiriki bedroht. Auch für die Tiriki über-
wiegt der negative Einfluss exogener Faktoren, während der lokalen Bevölkerung eine unter-
geordnete Bedeutung bei der Waldzerstörung zugeordnet wird. Die Folgen der Waldzerstörung 
sind für die Tiriki noch gravierender als für die Isukha, da der Wald in Hungerperioden zusätz-
lich als Lieferant von Nahrungsmitteln genutzt wird. Das Waldgesetz regelt aus Sicht der Tiriki 
vorrangig die Nutzungen im Regierungswald. Daher sehen die Tiriki die Zuständigkeit für die 
Erhaltung der Regierungswälder bei der Forstverwaltung. Im Gegensatz dazu fühlen sich die 
Tiriki verantwortlich für den Schutz ihrer heiligen Wälder. Dabei setzen sie die Wertigkeit ihrer 
eigenen Regeln und Tabus, wie z. B. der Betretungsverbote, eindeutig höher an als die der 
staatlichen Gesetze. Dennoch besitzen die heiligen Wälder oft auch einen gesetzlichen 
Schutzstatus. Die traditionellen Verhaltensnormen werden sowohl von Männern als auch Frau-
en strikt befolgt. Die Einhaltung der Regeln und Tabus basiert bei den Tiriki überwiegend auf 
sozialer Kontrolle und der Angst vor dem Verlust von Ehre und Gruppenzugehörigkeit. Für die 
Männer werden die Tabus durch die Rituale in den heiligen Wäldern regelmäßig aktualisiert. 
Solange die TAR in dieser Art und Weise lebendig sind, regeneriert sich auch das Schutzgebot 
für die nachfolgenden Generationen. Sobald traditionelle Schutzmechanismen durch Einflüsse 
wie den christlichen Glauben modifiziert werden, nimmt ihre Wirksamkeit ab, wie das Beispiel 
der christlichen Form der Initiierung zeigt. Andererseits belegt das Beispiel der neuen Initiie-
rungsflächen im Wirtschaftswald, dass traditionelle Schutzmechanismen auch auf reguläre 
Wirtschaftswälder ausgedehnt werden können. Damit wachsen diese Flächen in einen Schutz-
status hinein, der gegenwärtig kaum durch Forstbehörden und -gesetze zu gewährleisten ist. 
Im Gegensatz zu den vitalen Schutzregelungen für die heiligen Wälder werden die gesetzli-
chen Regelungen weniger strikt eingehalten und von manchen Tiriki regelrecht ignoriert. Der 
Regierungswald wird als wesentliche Quelle zur Befriedigung von profanen Lebensbedürfnis-
sen angesehen. Auch trägt die mangelnde Fähigkeit der Forstbehörden, die Einhaltung beste-
hender Gesetzesnormen durchzusetzen, sowie die geringe Autorität teilweise korrupter Forst-
beamter zur tendenziellen Missachtung der gesetzlichen Schutzvorschriften bei. 
Auch die Ogiek sind besorgt über den Zustand und den Rückgang des Waldes. Der Wald am 
Mount Elgon wird aus ihrer Sicht besonders durch Konzessionäre und die Forstverwaltung so-
wie die am Wald angesiedelten Angehörigen anderer Ethnien bedroht. Ihre eigenen Nutzungen 
sehen die Ogiek explizit nicht als Gefährdung des Waldes an. Etwaige illegale Nutzungen 
durch einzelne Ogiek fallen angesichts der geringen Besiedlungsdichte und die vereinzelte La-
ge der Wohnsitze im Wald nicht auf bzw. nicht ins Gewicht. In Folge der vergangenen und ge-
genwärtigen Waldexploitation nimmt die Waldfläche ab und die Baumartenzusammensetzung 
und Waldstruktur ändern sich. Das beeinträchtigt die Ausübung der meisten traditionellen Nut-
zungen durch die Ogiek in den betroffenen Gebieten.  
 





Weil einige der Vorschriften des bis 2005 gültigen Waldgesetzes der traditionellen Lebenswei-
se der Ogiek diametral entgegenstanden und weil die mangelnde personelle Ausstattung der 
staatlichen Verwaltungen die Durchsetzung des Gesetzes erschwerte, sind für die Ogiek die 
traditionellen Regeln bis heute bedeutsamer als das Waldgesetz. Viele Einzelheiten des Wald-
gesetzes sind unter den Ogiek gar nicht bekannt. Die Unkenntnis und Nichtbeachtung staatli-
cher Regeln hat jedoch keine nennenswerten Sanktionen seitens der Forstverwaltung nach 
sich gezogen, da, abgesehen von ihrer unerwünschten Siedlungstätigkeit im Wald, die meisten 
Nutzungen durch die Ogiek als unschädlich angesehen werden. Dieser Konflikt wurde mit dem 
neuen Forstgesetz teilweise entschärft, da dieses traditionelle Nutzungen explizit erlaubt. Die 
traditionellen Regeln der Ogiek zum Walderhalt basieren auf ihrem klaren Verständnis der na-
türlichen Zusammenhänge. So ist z. B. das strikte Verbot Feuer unsachgemäß zu verwenden 
darauf zurückzuführen, dass ein großer Waldbrand die Lebensgrundlage ganzer Ogiek-Klans 
vernichten würde. Die traditionelle Landeinteilung vermeidet Konflikte zwischen den Ogiek und 
die Übernutzung einzelner Flächen. Außerdem war die zurückgezogene Lebensweise der 
Ogiek darauf ausgerichtet, möglichst wenig Spuren zu hinterlassen. Die traditionellen Regeln 
werden durch die Ogiek strikt befolgt. Nach wie vor fühlen sich die Ogiek dem Wald und seiner 
Erhaltung persönlich verpflichtet. Das äußert sich z. B. in einer Reihe von aktuellen Aktivitäten 
zum Waldschutz, wie der Vernetzung mit anderen im Wald lebenden Ethnien für die politische 
Lobbyarbeit und dem Betreiben einer Homepage mit Informationen über den Wald am Mount 
Elgon. 
Die hier dargestellten Aspekte münden in folgende Thesen: 
 Die Wahrnehmung einer Bedrohung des Waldes durch nicht nachhaltige Nutzungen ist 
Voraussetzung für das Befolgen von Schutzvorschriften und das Ergreifen von Schutz-
maßnahmen durch die Angehörigen der drei Ethnien.  
 Die Bedeutung von traditionellen und staatlichen Schutzvorschriften variiert in Abhän-
gigkeit vom Vorherrschen traditioneller Lebensweisen und Anschauungen sowie dem 
Vermögen staatlicher Organe, bestehende Regelungen durchzusetzen.  
 Sich gegenseitig verstärkende staatliche und traditionelle Regelungen haben die größte 
Akzeptanz unter den Waldan- und -bewohnern. 
 
 
7.1.5 Wissen und Gefühle zum Wald 
 
Meinung/Wissen: Das für die materiellen und immateriellen Nutzungen notwendige Wissen, 
z. B. Artenkenntnis oder Wissen über die räumliche Verbreitung bestimmter Pflanzenarten, ist 
bei den Angehörigen aller drei Ethnien weit verbreitet. Jedoch variiert insbesondere bei den 
Isukha und den Tiriki das Wissen stark zwischen einzelnen Individuen oder Gruppen innerhalb 
der Ethnie. Einzelne Gesprächspartner fühlen sich unabhängig vom Wald und äußern ein ge-
ringeres Interesse an Waldthemen. Bei den Ogiek ist das Wissen über den Wald hingegen re-
lativ egalitär verbreitet. Die Vermittlung des traditionellen Wissens an nachfolgende Generatio-
nen stellt wegen der Veränderung des Lebensumfeldes für alle drei Ethnien gegenwärtig eine 
große Herausforderung dar.  
 





Das Wissen der Isukha beschränkt sich zu großen Teilen auf Aspekte, die mit einer landwirt-
schaftlichen Nutzung des Waldes in Zusammenhang stehen. Die meisten Befragten wissen gut 
Bescheid über Bodeneigenschaften oder die Wasserverfügbarkeit auf bestimmten Waldstan-
dorten. Das für die Alltagsnutzung notwendige Wissen, z. B. zu geeignetem Feuerholz, essba-
ren Früchten oder Weidegras ist bei allen Isukha vorhanden. Detaillierte Kenntnis über Stan-
dorte, Verarbeitung und Verwendung von Heilpflanzen sind indessen auf die wenigen Herbalis-
ten beschränkt. Bestimmte Teile des traditionell-spirituellen oder religiösen Wissens sind All-
gemeingut in der Gemeinschaft, sofern sie weithin gebräuchliche Rituale betreffen oder durch 
Erzählungen, Märchen und andere Überlieferungen aktiv am Leben erhalten werden. Andere 
Teile des traditionellen Wissens sind nur unter den Dorfältesten verbreitet, z. B. das für Reini-
gungsrituale notwendige Wissen. Insgesamt ist das Wissen über traditionelle rituelle Praktiken 
jedoch rückläufig. Dazu trägt auch bei, dass die Kinder und Jugendlichen mit der Schulbildung 
andere Wissensinhalte vermittelt bekommen und das traditionelle Wissen in der Regel nur 
mündlich überliefert wird und sich deshalb einer Vermittlung im Schulsystem weitgehend ent-
zieht. Einige Isukha haben die damit verbundene Gefahr für ihre kulturellen Wurzeln erkannt 
und begonnen, das traditionelle Wissen ihrer Ethnie, einschließlich der lokalen Pflanzennamen, 
schriftlich zu dokumentieren.  
Die Tiriki besitzen wie die Isukha ein reiches, auf ihre aktuellen Waldnutzungen und die land-
wirtschaftliche Nutzung des Waldes bezogenes Wissen. Dieses ist wiederum bei den meisten 
Gemeindemitgliedern vorhanden. Auch bei den Tiriki gibt es Personengruppen, die über Spe-
zialwissen, wie z. B. die Verwendung von Heilpflanzen, verfügen. Außerdem ist das Nutzungs-
wissen stärker geschlechterspezifisch aufgeteilt. Das mit den heiligen Wäldern in Zusammen-
hang stehende Wissen, das auch als „geheimes Wissen“ bezeichnet wird, ist in der Regel initi-
ierten Tiriki-Männern vorbehalten. Allerdings werden einige Informationen, die zur Erhaltung 
der Haine notwendig sind, inzwischen auch mit außenstehenden Personen wie dem Förster 
geteilt. Obwohl die zunehmend auch bei den Mädchen vorhandene Schulbildung bzw. Berufs-
tätigkeit der Frauen deren Rollenverständnis ändert, ist die Verteilung des Wissens in Bezug 
auf die heiligen Wälder bisher nicht davon berührt. Auch den Kindern und Jugendlichen der 
Tiriki werden durch das Schulsystem moderne Wissensinhalte vermittelt, die gelegentlich in 
Konkurrenz zu ihrem traditionellen Anschauungen stehen. Der Transfer des traditionellen Wis-
sens wird im Wesentlichen durch die lebendige Tradition der Initiierung statt. Dieses Ritual fin-
det in der Regel während der längsten Schulferien durchgeführt und ergänzt somit die durch 
die Schule vermittelten Wissensinhalte.  
Das waldbezogene Wissen der Ogiek ist vielfältiger und umfassender als das Wissen der an-
deren beiden Ethnien. Es beinhaltet neben den nutzungsbezogenen Wissensinhalten z. B. 
auch Aspekte wie das Wissen um die größeren ökologischen Zusammenhänge, die möglichen 
Konsequenzen bestimmter Handlungen oder das zur Abwehr von Gefahren notwendige Wis-
sen, welches bei den anderen Ethnien nicht so umfassend verbreitet ist. Dafür fehlt den Ogiek 
das Wissen über die landwirtschaftliche Eignung des Waldes weitgehend. Das Wissen ist unter 
den Ogiek relativ egalitär verteilt. Es gibt lediglich unbedeutende Unterschiede im Wissen zwi-
schen Männern und Frauen, die mit der Zuständigkeit für bestimmte Waldnutzungen zusam-
menhängen. Auch das traditionell-spirituelle und religiöse Wissen ist unter allen Ogiek weit 
verbreitet. Traditionelle orale Formen des Wissenstransfers sind nach wie vor die wesentliche 
 





Form der Überlieferung. Da vor allem junge Ogiek bereits für die Schulbildung den traditionel-
len Lebensraum verlassen, ist der Wissensaustausch zwischen den Generationen zunehmend 
unterbrochen. Infolgedessen erodiert die Kultur der Ogiek und das nur lokal wichtige Wissen 
geht verloren. 
Aus diesen Darstellungen resultiert die folgende These: 
 Das aktuelle Waldwissen der Angehörigen der drei Ethnien beschränkt sich überwie-
gend auf Bereiche, in denen es durch stetige Anwendung immer wieder aktualisiert wird. 
 Wenn traditionelle Riten und Bräuche im Alltag von untergeordneter Bedeutung sind, 
wird das zugehörige Wissen zunehmend weniger vermittelt.  
 
Gefühle: Die Angehörigen aller drei Ethnien zeichnen sich durch überwiegend positive Gefühle 
gegenüber dem Wald aus. Gefühle wie Glück, Freude, Faszination, Bewunderung, Frieden, 
Stolz und die Vorliebe für bestimmte Orte im Wald werden von nahezu allen Gesprächspart-
nern beschrieben. In unterschiedlichem Maße werden auch ambivalente oder negative Gefühle 
geäußert.  
Die ambivalenten Gefühle der Isukha zeigen sich vor allem in Form von Überraschung oder der 
Erwartung, dass ein Waldbesuch zu Entdeckungen oder gefährlichen Situationen führen kann, 
wie dem Auffinden einer seltenen Giftschlangenart. Auch negative Gefühle wie Angst, Furcht 
und Hass werden geäußert. Diese weisen auf die Fremdheit der Waldumgebung für die Isukha 
hin. Gelegentlich geäußertes Desinteresse am Wald belegt die fehlende Verbundenheit man-
cher Isukha mit dem Kakamegawald.  
Gegenstand der stärksten Gefühle bei den Tiriki sind die heiligen Wälder. Je nach Baumarten-
zusammensetzung und Waldstruktur werden mit dem Regierungswald in der Regel nur schwä-
chere Gefühle verbunden. Bei den Tiriki beschränken sich ambivalente oder negative Gefühle 
wie Angst vor möglichen Übergriffen oder Begegnungen mit gefährlichen Tieren überwiegend 
auf Frauen und Kinder. Die den TAR anhängenden Tiriki äußerten Unbehagen bei dem Ge-
danken an die im Wald lebenden Geister und Ungeheuer, während die christlichen Tiriki diese 
Gefühle nicht in diesem Maße hegen. Insgesamt ist die Gefühlswelt der Tiriki-Männer jedoch 
überwiegend durch positive Gefühle wie Freiheit und Stolz gekennzeichnet. Die waldbezoge-
nen Gefühle der Männer ändern sich mit dem Durchlaufen der Initiierungszeremonien. Dabei 
wird das kindliche Gefühl von Angst und Furcht durch das Gefühl der Freiheit und Stärke er-
setzt, dass die Männer nach den überstandenen Initiierungsritualen empfinden. Der Wald ist 
damit nicht länger unbekannt und muss nicht mehr gefürchtet werden. 
Auch bei den Ogiek überwiegen die positiven Gefühle gegenüber dem Wald. Dies trifft für 
Männer und Frauen ohne nennenswerte Unterschiede zu. Der Wald und das Leben im Wald 
werden vor allem geliebt und bewundert. Das umfangreiche Wissen der Ogiek über Lösungs-
möglichkeiten auftretender Probleme und ihre vorausschauende bewusste Lebensweise ver-
hindern große Ängste. Die wenigen negativen Gefühle sind in der Regel nicht durch den Wald 
hervorgerufen, sondern stehen bloß mit ihm im Zusammenhang. Das äußert sich z. B. in der 









Daraus wird die folgende These abgeleitet: 
 Vorhandene negative Gefühle oder Desinteresse am Wald deuten auf eine geringe Be-
deutung von waldbezogenen Traditionen hin. Eine starke traditionelle Bindung kann 
negative Gefühle dem Wald gegenüber verringern.  
 
 
7.1.6 Bewertung von waldgeschichtlichen Ereignissen und künftige Entwicklung 
 
Alle drei Ethnien sind sich der Veränderlichkeit des sie umgebenden Waldes über die Zeit be-
wusst. Erzählungen und Berichte der älteren Generation sind wesentliche Quellen von Informa-
tionen zur Waldbeschaffenheit und -ausdehnung zu früheren Zeiten. Aus dem Vergleich mit 
dem heute vorgefundenen Wald schließen die Gesprächspartner auf die stattgefundenen Ver-
änderungen.  
Wesentliche Wendepunkte in der Waldgeschichte aus Sicht der Isukha und der Tiriki waren die 
Aneignung ehemaliger kommunaler Waldflächen durch den Staat zu Kolonialzeiten, die damit 
verbundene Ablösung der traditionellen Formen der Selbstverwaltung, der Beginn der kom-
merziellen Holznutzungen, die Einführung des Shamba-Systems und die Aufforstungen mit 
exotischen Baumarten, die Tätigkeit christlicher Missionare und der damit einhergehende Be-
deutungsverlust der waldbezogenen Rituale und Zeremonien, eine weiter zunehmende 
Waldexploitation nach der Unabhängigkeit und die Abschaffung des Shamba-Systems gegen 
Ende des 20. Jahrhunderts.  
Bis auf die Einführung des Shamba-Systems beurteilen die Isukha und die Tiriki die meisten 
dieser Wendepunkte eher negativ, da sie mit einer eingeschränkten Nutzung, einem abneh-
menden Artenreichtum und dem Verlust angestammter Gewohnheiten und Quellen des Le-
bensunterhalts verbunden waren. Durch die Einführung des Shamba-Systems verbesserten 
sich nach Ansicht der Isukha und der Tiriki ihre Lebensbedingungen. Die Einführung exotischer 
Baumarten wird als ambivalent beurteilt: einerseits verdrängen die Plantagen einheimische Ar-
ten im Naturwald, andererseits stellt ihr Anbau auf den Farmen der Isukha und Tiriki eine alter-
native Quelle von Feuer- bzw. Bauholz dar. Manche Maßnahmen der Regierung, wie das 
Holzeinschlagverbot im Jahr 2000, spielen in der Wahrnehmung der Isukha und Tiriki keine 
Rolle, da sie nicht direkt davon betroffen waren. Der einzige nennenswerte Unterschied zwi-
schen den Tiriki und den Isukha besteht darin, dass die Tiriki gegenüber der Kolonialregierung 
durchsetzen konnten, dass sie das Eigentum und die damit verbundenen Nutzungsrechte an 
ihren heiligen Wäldern behielten. Diesen Sonderstatus konnten sie auch nach der Unabhän-
gigkeit verteidigen. Das ist wesentliche Grundlage für die noch immer größere Bedeutung der 
TAR als bei den Isukha. Die Isukha und die Tiriki sind am Erhalt des Naturwaldes und der indi-
genen Baumarten interessiert, da sie diese als Erbe an die nächste Generation weitergeben 
möchten. Im Gegensatz zu den Tiriki haben die Isukha bereits genaue Kenntnis des neuen 
Forstgesetzes und den sich daraus für sie ergebenden Rechten und Möglichkeiten. Die meis-
ten Befragten sind bereit, sich aktiv in den Prozess der partizipativen Waldbewirtschaftung ein-
zubringen. 
 





Da die Ogiek in eher abgelegenen und schwer zugänglichen Gebieten Kenias siedeln, sind et-
liche der von Isukha und Tiriki angesprochenen waldhistorischen Ereignisse für die Ogiek von 
geringerem Belang. Dazu zählen z. B. die Zeitpunkte der Kolonialisierung, die ersten Missionie-
rungsversuche und die Unabhängigkeit. Die Einführung oder Abschaffung des Shamba-System 
wird von den Ogiek nicht einmal erwähnt, da diese Landnutzungsform von ihnen nicht prakti-
ziert wurde. Die in den 1970er Jahren begonnenen Umsiedlungsmaßnahmen stellten hingegen 
fundamentale Einschnitte in die Lebensweise der Ogiek dar und sind in ihrer kollektiven Erinne-
rung deswegen bedeutsam. Die Ogiek möchten auch in Zukunft das Stammesland erhalten 
und dessen traditionelle Nutzung praktizieren. 
Folgende These wird zu diesem Themenfeld aufgestellt: 
 Externe Einwirkungen auf den Wald werden Teil der kollektiven Erinnerung, sofern die 
Menschen davon direkt betroffen sind. Die Bewertung dieser externen Entwicklungen 
hängt dabei davon ab, wie groß die traditionelle-spirituelle Bedeutung des Waldes für 
die Menschen ist.  
 





7.2 Rückbezug der empirischen Ergebnisse auf den theoretischen Rahmen 
 
Die geordnete adaptive Struktur (Bargatzky, 1986) diente als theoretischer Rahmen für die Un-
tersuchung der waldbezogenen Wert- und Glaubensvorstellungen der drei untersuchten Eth-
nien. Im Folgenden sollen die empirisch gewonnenen Befunde in den theoretischen Rahmen 
eingeordnet und Rückschlüsse auf die Gestaltung der geordneten adaptiven Struktur gezogen 
werden. Die Werte, Leitbilder, Verhaltensregeln und Anweisungen in Bezug auf den Wald un-
terschieden sich deutlich zwischen den drei untersuchten Ethnien (Tabelle 50). Auf der höchs-
ten abstrakten Wertebene stehen für die Isukha die Hilfe und Unterstützung durch den Wald im 
Alltagsleben, die Identität stiftende Rolle des Waldes für die Tiriki und der Wald als umfassen-
de räumliche und spirituelle Heimat für die Ogiek. Diese Werte werden durch verschiedene 
Leitbilder umgesetzt und münden in spezifische Verhaltensregeln und Anweisungen.  
 






















räumliche und spirituelle 
Heimat, Identität 
Abstrakte Prinzipien  
oder Leitbilder 
Wald  
 zur Generierung 
von Einkommen/ 
Subsistenz 





 als Gegenstand spiritu-
ell-traditioneller Vorstel-
lungen 
 als Lebensraum  
Wald  









staatliche Regeln weniger 
bedeutsam 
traditionelle Regeln; staat-









 nur trockenes Feu-
erholz sammeln 





 kein Feuerholz sammeln 
außer für Zeremonien 
 Betretungsverbot für 
Fremde, Frauen und 
Kinder 
 Tiriki-Männer dürfen die 
heiligen Wälder alle 5 
Jahre für die Initiierung 
nutzen 
 
 nur trockenes Feuerholz 
der richtigen Baumarten 
sammeln 
 vorbeugenden Brand-
schutz bei der Honigern-
te beachten 
 Grenzen der Waldeintei-
lung beachten 
 Totemtier nicht jagen 
 
Quelle: Bargatzky (1986), Feldforschung (2006/2007) 
 
 





Bei den Isukha ist im Wesentlichen eine Zweiteilung der sakralen Wertvorstellungen in Bezug 
auf den Wald zu beobachten, wobei die verschiedenen Leitbilder teilweise für ein- und dieselbe 
Person relevant sein können (Tabelle 51).  
Einerseits wird durch die in den TAR oder im Christentum verwurzelten Vorstellungen der Wald 
als ein Ort mit traditionell-spiritueller Bedeutung wahrgenommen und die entsprechenden Re-
geln und Handlungsanweisungen befolgt. Andererseits besitzt der Wald für die Mehrheit der 
Isukha vor allem als Ort Bedeutung, der die Menschen in ihrem Alltagsleben unterstützt und 
benötigte Ressourcen bereitstellt.  
 



































Wald für die Generierung 
von Einkommen 


















































































Exotisch und indigene  
Baumarten 
BA unabhängig 
H = Hierarchieebene 
1 = Höchste sakrale Vorstellungen 
2 = Abstrakte Prinzipien oder Leitbilder 
3 = Verhaltensregeln 
4 = Anweisungen  
W = Waldbezug  
 
 





Das für die Isukha dominierende Leitbild kann deshalb als die nachhaltige Erhaltung der Multi-
funktionalität des Waldes beschrieben werden. Ein drittes Leitbild ist vor allem im Zusammen-
hang mit illegalen Waldnutzungen zu beobachten. Die Sicherung des eigenen Überlebens ist 
der übergeordnete Wert, der dazu führt, dass der Wald lediglich als unmittelbar verfügbare und 
leicht zugängliche Ressource wahrgenommen wird. Das Interesse am Erhalt des multifunktio-
nalen Waldes geht einher mit einer offenen Einstellung gegenüber den exotischen Baumarten, 
die für bestimmte Zwecke toleriert werden, wie beispielsweise als Bau- und Feuerholz. Die 
Isukha betrachten diese Baumarten inzwischen als zu ihrer eigenen Kultur gehörig. 
 
Tabelle 52: Aktuelle Waldwahrnehmung durch die Tiriki 
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bens Identität Tiriki zu sein 
Identität Tiriki zu 
sein 
2 
Wald in seiner natürlich gegebenen Struktur und Ar-
tenzusammensetzung als zentralen Bestandteil von 





















































































z. B. nur Jungen 




Indigener heiliger Wald (hohe Biodiversität, stark struktu-
rierter Wald – dichtes Kronendach) 
Heiliger Wald aus 
exotischen BA 
H = Hierarchieebene 
1 = Höchste sakrale Vorstellungen 
2 = Abstrakte Prinzipien oder Leitbilder 
3 = Verhaltensregeln 
4 = Anweisungen  
W = Waldbezug  
 





Die sakralen Vorstellungen, Leitbilder und Handlungsanweisungen unterschieden sich bei den 
Tiriki in Abhängigkeit von dem betrachteten Wald (Tabelle 52).  
Während in Bezug auf den Regierungswald die auch bei den Isukha beobachteten Wertvorstel-
lungen Unterstützung/Hilfe und Sicherung des eigenen Überlebens mit der entsprechenden 
Umsetzung auf der Leitbild-, Regel- und Handlungsebene auftreten, werden bezüglich der hei-
ligen Wälder zwei weitere Wertvorstellungen deutlich: Zum einen werden die indigenen heiligen 
Wälder durch die den TAR anhängenden Tiriki als zentraler Bestandteil ihrer Tradition, ihres 
Glaubens und ihrer Identität gewürdigt. Die entsprechenden Leitbilder beschreiben den Wald 
als Gegenstand und Ort spirituell-traditioneller Vorstellungen und Handlungen, als Garant für 
die Gesundheit der Bevölkerung und als Lebensraum und werden durch entsprechende Re-
geln und Handlungsanweisungen konkretisiert.  
Zum anderen sind die aus exotischen Baumarten bestehenden heiligen Wälder Gegenstand 
der spirituellen Praktiken der dem Christentum zugehörigen Tiriki. Beide Arten von heiligem 
Wald haben große Bedeutung für die Identität der Tiriki. Der kleinflächig sehr gute, regelrecht 
aggressive Schutz der heiligen Wälder geht einher mit der teilweisen Missachtung der Gesetze 
für den Staatswald. Die traditionellen Tiriki sind ein gutes Beispiel für eine starke kulturelle 
Reglementierung der Waldbewirtschaftung, die sich kaum an den existierenden Gesetzen ori-
entiert. Sowohl für die dem TAR anhängenden als auch die sich zum Christentum bekennen-
den Tiriki typisch ist die Trennung in geschlechtsspezifische Handlungsanweisungen und Re-









Die Ogiek zeichnen sich durch relativ homogene sakrale Vorstellungen und Leitbilder zum 
Wald aus. Sowohl für Männern als auch Frauen ist der Wert des Waldes als Heimat von über-
geordneter Bedeutung (Tabelle 53). Die Erhaltung des Waldes als Lebensmittelpunkt ist das 
übergeordnete Leitbild der Ogiek. Die Ogiek sehen den Wald selbst dann noch als etwas Heili-
ges und Wichtiges für ihr Leben an, wenn sie außerhalb des Waldes leben. Ihr Verständnis des 
Waldes basiert auf detaillierter Beobachtung und der Kenntnis wesentlicher biologischer Zu-
sammenhänge. Die holistische Sicht der Ogiek auf den Wald räumt jedem Lebewesen ein ei-
genes Recht auf Leben ein. Handlungen, die Pflanzen oder Tieren dieses Lebensrecht neh-
men, müssen deshalb gut begründet werden. Aus diesem Grund kommt es kaum zu durch die 
Ogiek verursachten Waldzerstörungen, da die Ogiek sich der Empfindlichkeit ihrer Heimat und 
ihrer eigenen Abhängigkeit vom Wald bewusst sind.  
Allerdings sind die Ogiek mit ihrer Lebensweise und ihrer traditionellen Strategie des Rückzugs 
und des Ausweichens bei Gefahr nicht in der Lage, den Wald vor negativen Einwirkungen von 
außerhalb zu schützen. Dazu bedürfte es einer wirksameren Kontrolle des Gebietes und Un-
terstützung durch die staatlichen Akteure in Kenia.  
 
Tabelle 53: Aktuelle Waldwahrnehmung durch die Ogiek 
H Vorherrschende Ausprägung 
1 
TAR/Gott = Sonne, Ahnengeister 
Heimat 
2 
Nachhaltige Erhaltung der multidimensionalen Waldwahrnehmung 
Wald als Lebensmittelpunkt 
Wald als Lieferant von Nutzen auf mehreren Ebenen 
Wald für die Generierung von 
Einkommen 
Wald als Gegenstand 
traditionell-spiritueller 
Vorstellungen 
Wald für die Klimaregulation, 
als Quelle von Gesundheit 
und Wohlbefinden, als Le-
bensraum 
3 




Zeremonien im Wald 
abhalten 




z. B. nur so viel 
Wild jagen, wie an 
dem Tag verwer-
tet werden kann 
z. B. Initiierung, Na-
mensgebung, Versamm-
lungen 
z. B. generell achtsamer 
Umgang mit dem Wald, 
Pflanzen und Tiere nicht oh-
ne Grund töten 
W 
 
Indigener Wald (hohe Biodiversität, natürliche Waldstruktur) 
 
H = Hierarchieebene 
1 = Höchste sakrale Vorstellungen 
2 = Abstrakte Prinzipien oder Leitbilder 
3 = Verhaltensregeln 
4 = Anweisungen  









Insgesamt kann festgestellt werden, dass mit Blick auf die eingangs dargestellten umweltethi-
schen Grundtypen (Abbildung 1) sich die Isukha und Tiriki mehrheitlich der biozentrischen 
Sichtweise zuordnen lassen. Im Unterschied dazu weisen die dargelegten Ergebnisse für die 
Ogiek auf eine breitere, d.h. holistische Umweltwahrnehmung hin. 
Eine vergleichende Einordnung und Gegenüberstellung wesentlicher empirischer Befunde für 
alle drei Ethnien in die geordnete adaptive Struktur bietet Abbildung 43 (S. 176). Die geordnete 
adaptive Struktur von Bargatzky ist ein für die Zwecke der vorliegenden Untersuchung geeig-
netes theoretisches Konstrukt zur Erhebung und Einordnung der kulturellen Bedeutung des 
Waldes für die drei untersuchten Ethnien. Es bietet den erforderlichen Rahmen, um die Ergeb-
nisse zu strukturieren, zu erklären und die sich daraus ergebenden Beziehungen darzustellen 
und spezifizieren zu können.  
Die in dieser Arbeit dargelegten empirischen Befunde weisen auf die Notwendigkeit einer Er-
weiterung und Anpassung des Konzepts der geordneten adaptiven Struktur von Bargatzky 
speziell für Ethnien mit Waldbezug hin. Zu der von Bargatzky in der vertikalen eingetragenen 
Zu- bzw. Abnahme der Abstraktionen und Direktiven kommt in der horizontalen eine weitere 
Dimension hinzu, die die verschiedenen Ausprägungen und Tendenzen bei der konkreten Be-
wirtschaftung des Waldes darstellt. So finden sich auf der höchsten Ebene für die Gruppen B 
und C die TAR. Sie sind für diese beiden Gruppen die zentralen sakralen Vorstellungen zum 
Wald und beeinflussen die Wahrnehmung des Waldes als „Heimat“ bzw. als Kern der „Identi-
tät“. Für Gruppe A sind die TAR hingegen kaum von Bedeutung für die Wertschätzung des 
Waldes als „Hilfe“ und Unterstützung im Alltag. Von der Gruppe A über die Gruppe B und C 
nimmt die ideelle Bedeutung des Waldes zu, während in entgegengesetzter Richtung die mate-
rielle Bedeutung des Waldes steigt. In derselben Art kann die Bedeutung von Gesetzgebung 
und traditionellen Normen dargestellt werden. Traditionelle Regeln sind dort am stärksten, wo 
die TAR großen Einfluss haben. Dies ist besonders bei den Tiriki (Gruppe C) und den Ogiek 
(B) der Fall. Je mehr sich eine Ethnie den Wald als „Hilfe“ erschließt, desto offener wird sie 
exotischen Baumarten gegenüber. Spielt der Wald jedoch für die „Identität“ eine wichtige Rolle, 
dann bestimmen eher indigene Baumarten das Bild, da sie die historische Verbundenheit mit 
dem Wald widerspiegeln. 
Abbildung 43 (S. 176) gibt einen Überblick über wesentliche Unterschiede zwischen den Eth-
nien. Deshalb wurde auf die Darstellung von Dimensionen und Leitbildern verzichtet, die nicht 
zur Differenzierung der drei Ethnien beitragen (z. B. die Dimension Wald als Lieferant von Nut-
zen auf mehreren Ebenen, Wald als Klimaregulator). Alle drei Ethnien kennzeichnet eine be-
sondere emotionale Wertschätzung des Waldes auf der lokalen Ebene. Die Unterschiede in 
den waldbezogenen Vorstellungen und Handlungen resultieren weitestgehend aus den abwei-
chenden Leitbildern bezüglich Einkommensgenerierung, Gesunderhaltung, Wald als Lebens-
mittelpunkt, Lebensraum und als Gegenstand spirituell-traditioneller Vorstellungen. Obwohl fast 
alle dieser Leitbilder für die einzelnen Ethnien von Bedeutung sind, kristallisierten sich einzelne 
als besonders wichtig und charakteristisch für die jeweilige Ethnie heraus und erklären die typi-
schen Handlungen bzw. Handlungsintensionen.  
In allen drei Ethnien wurden jedoch auch vereinzelt Beobachtungen gemacht, die dieser Struk-
tur teilweise widersprechen. Das liegt zum großen Teil daran, dass Werte und kulturelle Prakti-
 





ken sich ständig im Umbruch und in Veränderung befinden. Dies weist auf die Notwendigkeit 
hin, kulturelle Praktiken und Vorstellungen als veränderlich und durch das Umfeld dynamisch 
beeinflusst anzusehen. Gerade auch bei den Isukha wird das sehr deutlich. Während die 
Waldwahrnehmung der Isukha noch vor 100 Jahren, ähnlich wie die der Tiriki und Ogiek, 
überwiegend spirituell-traditioneller Natur war und man auch keine Ethnie in Gruppe B oder C 
eingeordnet hätte, ist die heutige Waldwahrnehmung das Ergebnis der dramatischen Verände-
rungen ihrer Lebensweise, Einbindung in die moderne Gesellschaft und Ausbreitung konkurrie-
render Weltbilder und Wertvorstellungen. Die Folge dieser Entwicklung ist, dass anstelle der 
nicht mehr bedeutsamen oder funktionsfähigen traditionellen Schutzmechanismen neue effek-
tive Instrumente des Waldschutzes treten müssen. Die unbefriedigenden Ergebnisse in Bezug 
auf die Walderhaltung sind zum Großteil die Folge einer nur mangelhaften und unvollständigen 































Abbildung 43: Typen der Waldwahrnehmung in der geordneten adaptiven Struktur  
Grün:  Gruppe A (z. B. 
Isukha) 
Blau:  Gruppe B (z. B. 
Ogiek) 
Rot:  Gruppe C (z. B. 
Tiriki heilige Wälder) 






































































































































































































                        + Nutzung der Wald-   
                      produkte nur mit 
                   Genehmigung/Bezah- 
                 lung beim Förster 
 
            + nur trockenes Feuer- 
          holz sammeln 
 
            + Heilpflanzen- 
          arten für traditio- 
         nelle Verwen- 
        dung sammeln 
 
     + nur in erlaubten  
   Waldbereichen  
  ernten 
        + Honigernte nur im  
       eigenem Territorium  
 
      + nur trockenes Feu- 
     erholz der erlaubten 
      BA sammeln 
 
      + Feuer im Wald  
     vermeiden 
+ Rituale nach den 
Regeln der TAR 
 
+ Unbefugten Per-
sonen ist das Betre-
ten der heiligen Wäl-
der verboten 
 
+ dichte Struktur der  
    Wälder erhalten 
 
     + bei Nachpflanzungen  
       nur indigene BA verwen- 
       den 
 
        + keine Waldweide durchfüh    


















7.3 Empfehlungen für die praktische Arbeit und weiterer Forschungsbedarf  
 
Empfehlungen für die Fallstudiengebiete: Die vorgestellten Ergebnissen deuten darauf hin, 
dass es für ein nachhaltiges Waldmanagment förderlich ist, wenn Initiativen zur Stärkung und 
Unterstützung verschiedener waldbezogener kultureller Praktiken auf die Eigenarten und Be-
sonderheiten jeder Ethnie zugeschnitten sind. Im Falle der Isukha könnten solche Initiativen 
z. B. die Unterstützung der aktiven NROs umfassen, bei den Tiriki die Unterstützung der Initiie-
rungszeit und bei den Ogiek die Akzeptanz der traditionellen Landnutzung und die Förderung 
der Vermarktung des Honigs.  
Unter diesen Umständen ist es passend, wenn die staatlichen Akteure in den Gebieten, z. B. 
die Forstbehörden, die Gemeindeverwaltung und die Landnutzungsberatung, die Befugnis und 
Mittel haben, die traditionellen Praktiken konkret zu unterstützen. Dazu wird ein institutioneller 
Rahmen benötigt, der den nötigen Freiraum hierfür bietet. Um möglichst vielen Personen einer 
Ethnie die eigene traditionelle Lebensweise zu ermöglichen, könnten Regeln und Vorschriften 
ausgesetzt werden, die das Praktizieren der traditionellen Rituale erschweren. Eine Klärung 
der oftmals unklaren Landbesitzverhältnisse und offizielle Anerkennung traditioneller Waldflä-
chen als Kommunalbesitz der indigenen Bevölkerung sind ein weiterer Schritt, um die hier un-
tersuchten Ethnien zu einem langfristig nachhaltigen Waldmanagment zu ermutigen. Ebenso 
stellt die Akzeptanz und Achtung traditioneller Rituale durch die unmittelbar benachbarte Be-
völkerung bzw. die Behörden vor Ort eine Möglichkeit dar, einzelne Ethnien zu unterstützen. 
Auffallend wichtig für die Stärkung einer lokalen Kultur ist das von Generation zu Generation 
vermittelte Wissen einschließlich der lokalen Sprache. Die Einbindung der lokalen Sprache und 
der traditionellen Waldkenntnisse in das heutige Bildungssystem erlaubt es, sowohl traditionel-
les als auch neues Wissen zu vermitteln. Um auch die praktische Seite des Waldwissens nicht 
zu vernachlässigen sind Schulen, die sich in direkter Nähe der Siedlungsgebiete befinden, zu 
bevorzugen. So kann durch die traditionelle Gemeinschaft neben dem formalen Schulwissen 
praktisches, waldrelevantes Wissen ebenso vermittelt werden. 
Auch um die verbliebenen Beispiele für spirituell motivierte und traditionelle Waldbewirtschaf-
tung und Waldwahrnehmung in Kenia zu erhalten, wurde die Möglichkeit der partizipativen 
Waldbewirtschaftung im neuen Waldgesetz (Republic of Kenya 2005) verankert. Da im Allge-
meinen die tatsächlichen Kenntnisse über zahlreiche Aspekte der vor Ort befindlichen traditio-
nellen Waldkulturen lückenhaft sind, setzt dies kleinflächig eine umfangreiche Diagnose und 
Zustandserhebung voraus. Dies gilt insbesondere für die Umsetzung des neuen Waldgesetzes 
in die Praxis. Dabei stellt sich die Frage, welche Barrieren die Durchführung von partizipativer 
Waldbewirtschaftung im Einzelfall verhindern (The Worldbank 2007, S. 40).  
 In Bezug auf die hier untersuchten Ethnien zeigt sich, dass die Isukha relativ umfang-
reich über die ihnen durch das neue Waldgesetz eingeräumten Rechte informiert sind. 
Durch ihre gute infrastrukturelle Anbindung gelangen Informationen schnell bis zu den 
einzelnen Bauern. Die Isukha sind in der Lage, die erforderlichen registrierten Waldnut-
zergruppen zu bilden und werden darin von einigen eigenen NROs unterstützt, die sich 
beispielsweise mit Waldschutz, Biodiversität, Waldgesetz und Bildung beschäftigen. 
 





Der Kakamegawald im Einzugsbereich der Isukha ist gut erfasst, markiert und er-
schlossen. 
 Bei den Tiriki verhält es sich in Bezug auf den Regierungswald ähnlich, wenngleich der 
Informationsfluss durch weniger gute Verkehrsanbindung etwas langsamer ist. Bezüg-
lich der heiligen Wälder gab es in der Vergangenheit das Problem, dass sie in zwei un-
terschiedlichen Distrikten lagen. Inzwischen sind die Distrikte jedoch den ethnischen 
Grenzen angepasst und die Verwaltung erfolgt von einer Stelle aus. Dennoch sind die 
Grenzen der heiligen Wälder nicht vollständig erfasst. Dies stellt gegenwärtig die größte 
Barriere für die Einführung partizipativer Waldbewirtschaftungsformen dar. Waldnutzer-
gruppen für die heiligen Wälder würden sich auf initiierte Tiriki-Männer beschränken 
müssen.  
 Die Barrieren für die Einführung partizipativer Waldbewirtschaftung mit den Ogiek sind 
wesentlich höher. Die Ogiek stellen eine kleine und wenig einflussreiche Ethnie in Kenia 
dar. Die instabile politische Situation im Mount-Elgon-Gebiet birgt ein hohes Sicher-
heitsrisiko. Viele Ogiek befinden sich bereits auf der Flucht vor den Übergriffen benach-
barter Ethnien. Durch die traditionell unstete Lebensweise der Ogiek und die schwache 
Infrastruktur sind viele Ogiek nicht über die im neuen Waldgesetz festgeschriebenen 
Möglichkeiten informiert. Die egalitäre Klanstruktur bei den Ogiek führt dazu, dass Ent-
scheidungen nur von allen Ogiek gemeinsam getroffen werden können. Die unklaren 
Landbesitzverhältnisse, die unsicheren Zukunftsaussichten, der schwierige Nachweis 
der Zugehörigkeit zu den Ogiek und die Unkenntnis der gesetzlichen Grundlagen bei 
der Bildung von registrierten Waldnutzergruppen sind weitere Hemmnisse bei der Ein-
führung partizipativer Waldbewirtschaftungsformen für die Ogiek. Eine Form der Unter-
stützung könnte in einer eindeutigen Identifikationsmöglichkeit und dem Zugang zu In-
formation über die vorhandenen Rechte bestehen. Außerdem müsste die Möglichkeit 
der Kommunikation untereinander verbessert werden, um auf Fristen rechtzeitig reagie-
ren zu können.  
 
Eine grundsätzlich andere Herangehensweise zur Erhaltung und zum Schutz des Waldes be-
stünde in der Stärkung des staatlichen Einflusses bei einem gleichzeitigen monetärem Aus-
gleich zu unterlassender Waldnutzungen, um die berechtigten lebensnotwenigen Nutzungen 
der Lokalbevölkerung zu kompensieren. Prinzipiell ist ein monetärer Ausgleich nur dort relativ 
einfach möglich, wo Wald für konkrete materielle Bedürfnisse wie das Sammeln von Feuerholz 
genutzt wird. Jedoch müssen die benötigten Produkte in ausreichender Menge und Qualität auf 
lokalen Märkten verfügbar sein. Die Folge einer solchen Maßnahme wäre, dass sich die Wahr-
nehmung des Waldes verschieben würde und die Verantwortung für den Walderhalt stärker 
vom Gesetzgeber zu gewährleisten sein würde.  
Immaterielle Kulturelemente sind nicht so leicht monetär auszugleichen. Werte wie Identität 
oder Heimat sind nur durch spezielle Rituale, Praktiken und Erfahrungen zu vermitteln. Bei ih-
rem Wegfall drohen den lokalen Ethnien der Verlust ihres Waldbezugs und die schleichende 
Entfremdung vom Wald.  
Vor diesem Hintergrund wären in Bezug auf die drei untersuchten Ethnien folgende Szenarien 
denkbar: die überwiegend materiell dominierten Leitbilder bei den Isukha, wie z. B. die auf die 
 





Einkommenserzielung oder Gesunderhaltung gerichteten Nutzungen, könnten durchaus erfolg-
reich mit Kompensationszahlungen abgelöst werden, sofern die benötigten Alternativen auf 
den lokalen Märkten ausreichend verfügbar sind. Die Waldnutzung durch die Isukha würde sich 
dadurch vermutlich weiter in Richtung Erholung, Tourismus, Klima- und Lebensraumerhalt ver-
schieben. Gleichzeitig würden die TAR weiter an Bedeutung verlieren, da die täglichen Gänge 
in den Wald für die traditionellen Nutzungen entfielen.  
Bei den Ogiek würde ein finanzieller Ausgleich theoretisch nur einen Teil ihrer Bedürfnisse be-
friedigen und ihnen eine gewisse Sicherheit und Unabhängigkeit vom Wald bieten. Jedoch 
scheiterten Umsiedlungsprogramme von Ogiek in der Vergangenheit häufig daran, dass die 
Ogiek als traditionelle Jäger und Sammler kaum gewohnt sind, Prestigegüter anzusammeln 
(Helbling, 1992, S. 207) und deshalb den zugeteilten Besitz rasch veräußerten (Kratz 1994, 
S. 81). Danach sind sie oft gezwungen, wieder in den Wald zurückzukehren. Ähnliche Proble-
me wären auch bei der Einführung von Kompensationszahlungen zu erwarten.  
Die ideellen Nutzungen der Ogiek sind hingegen nicht einfach mit Geld abzulösen. Dies trifft 
auch für die Tiriki zu. Seit Generationen genutzte Orte für traditionelle Handlungen befinden 
sich im Wald und besitzen schon durch ihre jahrzehntelange Nutzung einen hohen Identifikati-
onswert. Rituale, die als Identitätsstifter eine wichtige Rolle spielen, können nicht einfach mo-
netär ersetzt werden. Die TAR und die den Ahnen gegenüber bestehenden Verpflichtungen 
besitzen für die Tiriki und Ogiek eine höhere Bedeutung als Geld. Das Erleben der Rituale stellt 
eine persönlichkeitsprägende Erfahrung dar, die nicht finanziell auszugleichen ist. Um die Prak-
tiken der Tiriki in ihrern heiligen Wäldern zu erhalten muss kleinflächig und individuell vorge-
gangen werden. Denkbar wäre ein zweckgebundener Betrag für die Erhaltung kultureller Wäl-
der an die Dorfgemeinschaft, der z. B. im Falle der Tiriki für die Bestreitung des Lebensunter-
halts der Verantwortlichen verwendet werden kann. Damit wäre die Durchführung der traditio-
nellen Rituale stabilisiert und die Identität der Tiriki mit ihren Wäldern bliebe, ebenso wie die 
Wälder selbst, erhalten. 
 
Die Ergebnisse dieser Arbeit lassen auf einer übergeordneten Ebene folgende Rück-
schlüsse für die Bedeutung von Beratung und Kooperation im Waldbereich erkennen: 
 Einblicke in die Motivation von umweltrelevantem Verhalten entstehen durch die Erfor-
schung insbesondere der historischen Waldwahrnehmung (Byers et al. 2001, Dafni 
2007). Forschungen wie die vorliegende erlauben der involvierten lokalen Bevölkerung 
eine Rückbesinnung auf eigene Wurzeln und stärken die Achtsamkeit gegenüber den 
eigenen traditionellen Werten. 
 Ausgangspunkt für eine erfolgreiche Zusammenarbeit im Waldmanagement stellt die 
Anerkennung von historischen Rechten der indigenen Bevölkerung dar (Ipara 2005, 
Davies 2007). Darauf aufbauend kann die Entwicklung von gemeinsamen Leitbildern 
und Zielen der Waldbewirtschaftung stattfinden. 
 Die immaterielle Nutzung stellt ebenso wie die materielle Nutzung eine Motivation des 
nachhaltigen Erhalts von Wäldern und ihren Funktionen dar (Kuriyan 2002). Im ländli-
chen Raum dominieren oft nicht-monetäre Wertvorstellungen die Waldwahrnehmung 
und -nutzung. 
 





 Werden kulturell gewachsene Werte, Normen und Glaubensvorstellungen gestärkt und 
ermutigt anstatt untergraben und negiert, können sie stabil und langfristig ihre Funktio-
nen erfüllen (Tengö 2007). Dabei übernehmen sie unter der Vorraussetzung, dass sie 
an den Wald gebunden sind, auch Waldschutzfunktionen. Bereits durch die Kolonial-
verwaltung wurde z. B. bei der Einführung des Shamba-Systems in Kenia eine mög-
lichst breite Übereinstimmung traditioneller und staatlicher Regeln angestrebt 
(Kagombe 1998, S. 8). Mit dieser auch als „indirect rules“ (Crowder 1964) bezeichneten 
Praxis können Vorhaben besser umgesetzt oder beschleunigt werden.  
 Wie sich bei der Analyse der Fallstudien gezeigt hat, ist es zunehmend bedeutsam, die 
hohe kulturelle und institutionelle Diversität mit der eher homogenisierenden Forstge-
setzgebung in Einklang zu bringen. Dadurch ist es denbar und wünschenswert, dass 
dadurch kleinräumig unterschiedliche institutionelle und rechtliche Arrangements für 
Waldbewirtschaftung entstehen, die auf die jeweils bestehenden kulturellen und ökolo-
gischen Bedingungen optimal ausgerichtet sind. Dieser Gedanke findet sich gegenwär-
tig unter dem Stichwort „institutional Pluralism“ auch in der wissenschaftlichen Debatte 
zu Waldgovernance (z. B. Wang & Wilson 2007, Wollenberg et.al. 2001). 
 Es empfiehlt sich das Denken in der forstlichen Praxis und Forschung an den Ressour-
cennutzern zu orientieren (Scott 1998; Ipara 2005). Auch die vorliegende Arbeit lässt 
die Annahme zu, dass die Integration lokaler Gemeinden in allen Phasen des Waldbe-
wirtschaftungsprozesses ein gutes Fundament für das Erreichen der gemeinsamen Zie-
le sichert und zu positiven Einstellungen gegenüber diesem Management führt. Damit 
einhergehend wird eine möglichst große Flexibilität benötigt, um die Waldbewirtschaf-
tungsstrategien an die kleinflächig unterschiedlichen lokalen Verhältnisse anzupassen. 
 Ein weiterer Beitrag zur nachhaltigen und zukunftsorientierten Waldbewirtschaftung 
kann durch Förderung der Selbstorganisation lokaler Gemeinden erfolgen. Diese stärkt 
außerdem deren Identität und Selbstbewusstsein. 
 Der Ausbau lokal verankerter Bildungsangebote zu umweltrelevanten Themen erlaubt 
es, den Waldbezug und die traditionellen Waldkenntnisse insbesondere bei der jünge-
ren Generation weiter zu festigen.  
 Zu beachten ist, dass auch traditionelle Kulturen sich wandeln und der bestehende Sta-
tus nicht festgeschrieben werden kann (Briggs 2004). Das Zulassen von Veränderun-
gen ist Bestandteil des Prozesses (Kuriyan 2002). Funktionierende Mechanismen der 
Normenentwicklung und -durchsetzung haben sich in Bezug auf lokale Ökosysteme 
entwickelt und passen sich immer wieder mit Hilfe sozialer Dynamik an die bestehende 
Situation an. Dabei sind sie abhängig von den aktuellen sozialen und ökologischen 
Prozessen. Daraus folgt, dass Leitbilder etc. immer wieder zu überprüfen und zu kom-
munizieren sind. 
 Unterschiedliche kulturell bedingte Bewirtschaftungspraktiken begünstigen eine breite 
Artenzusammensetzung innerhalb der Wälder bzw. in den verschiedenen Wäldern 
(Maffi 2005; Parotta & Agnoletti 2007). Ein kleinflächiges Waldmanagement zeigt damit 
positive Auswirkungen auf die Biodiversität.  
 
 





Weiterer Forschungsbedarf: Durch den explorativen Ansatz bedingt gibt vorliegende Arbeit 
einen Überblick über ein komplexes und viele Fachgebiete berührendes Thema. Die Ausfüh-
rungen haben folglich nicht alle Aspekte des Themas in aller Tiefe beleuchten können. Viel-
mehr liegt die Leistung dieser Arbeit in einer gesamthaften Darstellung des Zusammenhangs 
einzelner Kulturelemente und der resultierenden waldbezogenen Wahrnehmungen und Hand-
lungen. Vertiefende Untersuchungen bleiben weiterführenden Arbeiten vorbehalten.  
 Ein Ansatzpunkt für weitere Untersuchungen ist die Frage, ob verschiedene höchste 
sakrale Werte nebeneinander bestehen und in verschiedenen Situationen in unter-
schiedlicher Stärke wirken können. Eine schärfer differenzierte Wahrnehmung dieser 
Werte und die Frage, wie und wann sie ihren Einfluss geltend machen, ist eine interes-
sante Fragestellung. Dabei können die von Bargatzky vorgeschlagenen Dimensionen 
wie Reversibilität oder Reaktionszeit als Indikatoren genutzt werden.  
 Die Differenzierungen innerhalb einer Ethnie oder Gruppe standen nicht im Mittelpunkt 
dieser Arbeit. Die Untersuchung spezieller Untergruppen, z. B. die Dorfältesten bei den 
Tiriki, ist geeignet, die für eine effektive Walderhaltung und Bewahrung traditioneller 
Praktiken wichtigen Personen – oder die dieser entgegenstehenden Personenengrup-
pen – zu identifizieren und gezielt anzusprechen. Das erfordert jedoch langfristige 
ethnologische Forschungen, die im Rahmen der vorliegenden Arbeit nicht geleistet 
werden konnten.  
 Ein Ansatzpunkt für weitere Forschung ist die Beziehung von Größe bzw. Lage der 
Wälder und ihrem Erhaltungszustand. Die im Rahmen dieser Arbeit angestellten Be-
obachtungen lassen vermuten, dass lokale Kommunen den kleinflächigen kulturellen 
Schutz nach außen und innen am besten vertreten und durchsetzen können. Ein groß-
flächiger Schutz von Wald kann hingegen von lokalen Kommunen nur innerhalb ihrer 
eigenen Gemeinschaft erreicht werden, nicht jedoch gegen zerstörerische Einflüsse von 
außerhalb. Detailliertere Untersuchungen zum Waldzustand konkreter Wälder und der 
Einhaltung bestehender Regeln sind dazu notwendig. 
 Die Einbeziehung weiterer Ethnien, auch solcher ohne Waldbezug, könnte breitere Er-
kenntnisse liefern bezüglich der Ablösung ursprünglicher Wertvorstellungen und Hand-
lungen durch sich verändernde Umweltbedingungen. Insbesondere verdient die Art des 
Zusammenhangs und die genaue Wirkungsweise von Umwelteinflüssen auf die 
Herausbildung und Veränderung von kulturellen Anschauungen und Praktiken mit Be-
zug auf den Wald eine genauere Beachtung.  
 Weiterführende Untersuchungen können über die Ebene der Partizipation bei der 
Waldbewirtschaftung Auskunft geben. Dies würde helfen die Erwartungen, die sowohl 
von staatlichen als auch lokalen Akteuren diesem Modell entgegengebracht werden, zu 
strukturieren. Die Kenntnis der tatsächlich stattfindenden Partizipation und der maximal 











Naturressourcen, und Wald insbesondere, spielen in den ländlichen Gebieten Afrikas nach wie 
vor eine zentrale Rolle im täglichen Leben. Die vorliegende Arbeit untersucht die kulturelle Be-
deutung des Waldes anhand ausgewählter, vorwiegend immaterieller Kulturelemente. Das Ziel 
des Forschungsvorhabens ist die Identifizierung von kulturellen Einflussfaktoren auf die lokale 
Waldbewirtschaftung. Dafür werden im Kontext traditioneller nachhaltiger Waldnutzung wald-
bezogene Werte, Normen und Glaubensvorstellungen der Lokalbevölkerung ermittelt und dar-
gestellt, um ihre Handlungen zu verstehen und zu erklären. Das Verständnis dieser Kulturele-
mente soll zu einer die Belange der lokalen Anwohner besser berücksichtigenden Bewirtschaf-
tung von Wald in Kenia, aber auch generell, beitragen. 
Angesichts des geringen Wissensstandes zur Bedeutung und Auswirkung von Werten, Normen 
und Glaubensvorstellungen auf Waldnutzungen in Kenia verfolgt die Untersuchung einen quali-
tativ-explorativen Ansatz. In der Arbeit kommen folglich nicht standardisierte qualitative For-
schungsmethoden zur Anwendung. Dabei beruft sie sich auf das interpretative Paradigma. Der 
hermeneutische Ansatz der Arbeit ist in erster Linie auf Verstehen ausgerichtet. Im hermeneu-
tischen Rahmen werden daher grundlegende Kulturelemente, wie beispielsweise Tradition, 
Norm, Einstellung, Glauben und Religion, definiert und ausführlich aus unterschiedlichen 
Blickwinkeln dargelegt. Die theoretische Fundierung erfolgt mittels der hierarchischen Werte-
struktur des Kulturökologen Bargatzky (1986). Die empirischen Daten werden in Form von drei 
Fallstudien aufgenommen. Die untersuchten Ethnien sind die Isukha, die Tiriki und die Ogiek, 
die sich hauptsächlich hinsichtlich der Form traditioneller Waldnutzung und daraus resultieren-
der Handlungen im Wald unterscheiden. Zur Anwendung kommen neben der Sekundärquel-
lenauswertung vorwiegend das episodische Interview und die teilnehmende Beobachtung. Die 
Textanalyse der Interviews findet mithilfe des Computerprogramms MaxQda2 nach den Prinzi-
pien der Grounded Theory statt. 
Die Ergebnisse der Untersuchung werden entlang der folgenden Dimensionen dargestellt: 
Multidimensionale Waldwahrnehmung, Waldtyp, Schutznotwendigkeit und Schutzmaßnahmen 
im Wald, Wissen und Gefühle zum Wald, Bewertung von waldgeschichtlichen Ereignissen und 
künftige Entwicklung. Dabei treten deutliche Unterschiede zwischen den drei Ethnien zutage. 
Als traditionelle Farmer würdigen die Isukha den Wald vorwiegend für seine Unterstützungs- 
und Hilfefunktion. Für die Tiriki, die ebenfalls vorwiegend als Farmer leben, dient der Wald, 
insbesondere ihre heiligen Wälder, hingegen vorrangig der Bewahrung ihrer Identität. Für die 
traditionell waldbewohnenden Ogiek besitzt der Wald eine zentrale Bedeutung als Heimat.  
Die Unterschiede und Gemeinsamkeiten der Waldwahrnehmung durch die drei Ethnien und die 
Rückwirkung auf die jeweiligen Waldnutzungen werden herausgestellt. Die Arbeit mündet in ei-
ne modifizierte Darstellung von Bargatzkys Wertehierarchie. Es werden Empfehlungen für die 
praktische Arbeit mit traditionellen Waldnutzern in den Fallstudiengebieten und darüber hinaus 
abgeleitet. Dazu zählen z. B. die Förderung eines kleinflächigen Waldmanagements, die Be-
rücksichtigung und Einbeziehung der Lokalbevölkerung in die Waldbewirtschaftung sowie die 
Anerkennung traditioneller Nutzungsrechte. Die Arbeit schließt mit Vorschlägen für den weite-
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Description of interview situations 
 
INTERVIEW I1    Kakamega forest in Sherero, 8/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came with the village elder to the interviewee. He invited us to sit be-
fore the house in the shadow on wooden chairs to talk. He explained that he is a pastor and 
also a farmer about 70 years old. He is a member of a Christian church. He has a wife and four 
children and many grandchildren. He has a tree nursery and works in several organisation con-
cerned with the protection of the forest. He is the owner of a small Shamba (3 acre). They plant 
maize and tee there. The whole Shamba looks clean and well organized. The friendly wife in-
vites us to come later again for a tea.  
 
Interview lasts 32 min 
The interviewee talks clear and answered friendly. In the middle of the interview he shows us 
the Murembe tree and explains the whole story about it. He has a quite large area for a tree 
nursery and plants at least 20 different species from the forest. He sells the small plants to 
other farmers. 
 
Situation after the interview 
We were warmly invited to come again and to ask more questions or just for a tea. We met 




INTERVIEW I2      Kakamega forest in Sherero, 8/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator, village elder and me) met the teacher in the morning. We agreed to meet in the 
afternoon at 5 p.m. on his farm, because he had to work over the day. 
When we arrived again, the daughter brought a few chairs into the garden; we sat under a me-
dium sized tree on a bank and on the chairs. It was quite windy. Three calves were grazing in 
the garden. The Kakamega forest is about 100 m away. The interviewee is a retired teacher 
(like his wife), now he is a farmer. He descends from this area, is 68 years old, Christian, 
Isukha and has nine children. He inherited the farm from his father (he was the only son), lived 
all the time in the region. He explained me that fairytales will be told only in the evening, not 
during the day.  
 
Interview lasts 35 min 
The interviewee was very talkative – he liked to explain, talked like a teacher. 
 
Situation after the interview 
After the interview the family (interviewee, daughter and son) showed us the woodlot with in-
digenous and exotic trees of different size, they invited us also for a typical Kenyan tee with 
Mandasi (typical bakery product) in the clean and quite big house. We had a moderate political 









INTERVIEW I3 Kakamega forest in Shipalo, 8/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator, village elder and me) came to the house and sat under the roof of the house on 
wooden chairs. The interviewee was very friendly. I explained my project and he agreed to talk 
with me. He is 78 years old and worked about 10 years with the colonial government. He has 
one wife and three children. They are all Christians. A few grandchildren were playing around 
us and came to listen (picture).  
 
Interview lasts 59 min 
The interviewee talked friendly and considerate. His son came to sit with us and translated from 
time to time between Luhya and Suaheli. The fairy tales had to be told by the woman a small 
lady full of energy. One of the children starts to sing a song that belongs to one of the stories.  
 
Situation after the interview 
The son of the interviewee and the interviewee showed us their woodlot. They have about 10 




INTERVIEW I4          Kakamega forest in Virembe, 8/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came with the village elder. The son brought wooden chairs to sit. So 
we sat together under a guava tree in front of the small hut of the interviewee. In the garden 
was the grave of his wife. The interviewee explained that he is a retired army officer and now 
he is back on his farm and works as a farmer. He is already 78 years old and invited us to eat 
the guavas (we enjoyed it). He is a Christian and come from this area. The forest was about 
200 m away. 
 
Interview lasts 44 min 
The interviewee was already old and tried to answer the questions. After half of the interview 
he had a kind of dizzy spell – but after a short break he wanted to continue. He spoke in Sua-
heli sometimes Luhya (translated from the son). The whole house was small and his clothes 
were old.  
 
Situation after the interview 
The interviewee told us that he has buried his wife in the yard of his Shamba just a few days 
ago. He said he know all the plants and animals in the forest. But due to his health (he has also 










INTERVIEW I5 Kakamega forest in Muleche, 8/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator, village elder and me) came to the interviewee’s house on the 30.8.2006. A typi-
cal small village house built with clay and thatched with grass. He sat under a tree in the 
shadow and was reading in the bible. It was around 1 p.m. and the day was very hot and 
sunny. So he brought some chairs and we sat under a tree in the shadow. He explained that he 
is a pastor and a farmer. He is 64 years old. His wife passed already away but he still has four 
children. One daughter is living next to him. Three calves were grazing in the garden. The gar-
den was fenced with a hedge. A few trees grow in the garden. One was a Ficus tree (picture).  
 
Interview lasts 45 min 
The interviewee was very friendly and calm. In between he had to think about the questions. 
He did not talk so much from himself except when we started to talk about the trees. He ex-
plained intensive about the Ficus tree and others and their meaning. One of these species 
grows in his own garden. The last 10 min were not recorded due to a technical problem.  
 
Situation after the interview 
We interviewed also his daughter and John offered us sugar cane and asked for help to send 
his daughter to a higher school. Finally he showed us the trees in his garden. He told that the 
soil was better when they did the Shamba system in the forest. Nowadays they are not allowed 




INTERVIEW I6  Kakamega forest in Muleche, 8/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator, village elder and me) were invited to sit in the sunny garden on a wooden chair 
in the shadow of a tree. She had to take care of her children but her sister came to help and to 
take care of the children so that we could perform the interview. She is a housewife and a 
farmer, 30 years old and has a husband and three children. She is a Christian. 
 
Interview lasts 30 min 
She was a very friendly and open minded woman with a close relation to the forest. She 
seemed to be a little bit shy as e.g. she understood English but she didn’t like to talk in English. 
The village elder went away to visit some other people.  
 
Situation after the interview 
She had to take care of the small children again – we were introduced to the children and went 










INTERVIEW I7  Kakamega forest in Isecheno, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
The interview was conducted in the forest office in Isecheno forest station. Only a wooden table 
and chair stand inside the office. The available maps are quite old. Other people were not 
around. The interviewee spoke English. He explained that he is a Christian, 30 years old and 
that he has three children and one wife. He is a forest assistant. 
 
Interview lasts 48 min 
The interviewee was very friendly and interested. After half of the interview a heavy rain started 
and continued for the rest of the time. The roof of the forest station is only thin corrugated iron – 
so it was really loud. In the interview I had to change the battery of the recorder.  
 
Situation after the interview 
The interviewee showed me the available maps of Kakamegaforest and we talked about the 
sivicultural activities. Near the forest station was a fence with many “noisy” cows inside – so the 
interviewee explained that these cows were caught by the forest guards and that the owner has 




INTERVIEW I8  Kakamega forest in Iloro, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator, village elder and me) came to the typical house and were welcomed. The vil-
lage is a little bit further and not so good available as the other villages. The family stayed with 
us in the kitchen. The man was outside working and came later. The interviewee was the 
mother of 9 children, housewife and farmer and 36 years old. She is a Christian. 
 
Interview lasts 34 min 
The tables and chairs that we used were made from wood, the children were carrying their 
green school dresses and all of them stayed with us in the small room. The wall was filled with 
newspapers. The family seems to be not very rich but they were very friendly.  
 
Situation after the interview 
After the interview they give us an egg as present and the Interviewee told that she is member 
of the Iloro Woman Group. She is there because they have a tree nursery, sell trees and they 
have a mixture of woman and man in the group. She shows us her seedlings one species 










INTERVIEW I9 Kakamega forest in Shinyalu, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came in the morning to the botanical garden in Shinyalu. We found it 
not so easy – but the interviewee came even a little bit later. We sat in the little hut of the bo-
tanical garden. It was quite cool there. The interviewee explained that he is still a single, 36 
years old and “Conservationist”.  
 
Interview lasts 45 min 
During the interview I had to change the tape and the telephone of the interviewee was ringing. 
The interviewee answered the questions with patience, although he seems to be a little bit re-
served.  
 
Situation after the interview 
After the interview we went through the botanical garden and the interviewee explained the dif-
ferent plant species. It is a problem to keep the botanical garden, because there is no funding 
and only a small number of visitors. He explained that also among the Isukha in former times 
the circumcision was under a tree or inside the forest.  
The interviewee is member of 7 groups regarding the forest; ISUKHA Heritage Organisation, 
MULIOLO Community Development Group, MOKANGE Youth Group, KECUCE, SHISILI 




INTERVIEW I10  Kakamega forest in Isecheno, KEEP office, 9/2006 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came to the office of Kakamega Environmental Education Program 
(=KEEP) and talked there with the interviewee. We had fixed the appointment one day in ad-
vance. The office was large and we sat on a table. A few other people were discussing things 
in the same room. The walls were filled with scientific bird and forest pictures. The interviewee 
is 40 years old and works for KEEP as a tour guide.  
 
Interview lasts 35 min 
The interviewee can express his opinion clear and well formulated. He was a very friendly and 
interested person. He liked to laugh.  
 
Situation after the interview 
We talked about the tasks of KEEP and how to continue with the conservation work. The inter-
viewee wants to give the local people a change to generate new sources of income. 
 
Additional information about KEEP 
The KEEP Office offers bird watching and guided walk tours to Kakamegaforest. The tour 
guides are well educated and know a lot about their forest. We attended with the workshop par-
ticipants (2006) a tour and also one in the year 2007. The tour guides have fixed prices (c.a. 3 










INTERVIEW I11 Kakamega forest station in Isecheno, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) met the interviewee different times as a tour guide and as the adminis-
trator of the forest guest house. He liked to talk during those opportunities. This time we visited 
him in his office. The office looked quite empty – only a table and a chair were inside. We sat 
there.  
 
Interview lasts 20 min 
The interviewee was happy to talk with us. The translator left the room after a while – because 
he was not necessary. The whole interview could be done in English.  
 
Situation after the interview 
After the interview it started to rain heavily so that we decided to stay longer in the houses and 




INTERVIEW I12 Kakamega forest in Virembe, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) were searching for an herbalist. A number of villagers and interview 
partners gave us the address of the interviewee. The place was not easy to find, near the forest 
and the house was small and old. 3 or 4 children played in the yard. The interviewee itself had 
to take care of his wife – she was sick staying on the couch. He invited us to sit in a dusty small 
room. The herbs were stored there in small plastic containers. The interviewee was 49 years 
old, a Christian and has one wife and four children. He is manly herbalist and also farmer. 
 
Interview lasts 24 min 
He was friendly answering the questions. Maybe sometimes he did not understand everything. 
I expected more detailed answers. During the interview it started to rain. 
 
Situation after the interview 
We left the house without a question to pay money. There was no boda boda available so we 




INTERVIEW I13  Kakamega forest in Shinyalu, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
I met the interviewee in the office of the ISUKHA heritage organization in Shinyalu because 
they had a meeting there. The interviewee was 60 years old and a former Police administrator. 
He was a Christian and has one wife and 5 children. 
 
Interview lasts 37 min 
The interviewee was friendly and talked clear – sometimes we had small language problems 
but the translator translated then from Luhya to English. 
 
Situation after the interview 







INTERVIEW I14 Kakamega forest in Shinyalu, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
I met the interviewee in the office of the ISUKHA heritage organization in Shinyalu because 
they had a meeting there. The interviewee was 53 years old and a carpenter. He was a Chris-
tian and has one wife and 10 children. 
 
Interview lasts 59 min 
Other people are sitting next to us in the small office and therefore sometimes we were a little 
bit influenced although they did not join our talk. On the other side he was very talkative and 
explained concerning things again and again. It was difficult that he really answered the ques-
tions – he liked to talk about his own ideas and problems concerning the forest and the life near 
Kakamega forest.  
 
Situation after the interview 
Unfortunately the microphone had in the middle of the interview a strong side tone so that 
about 10 min are not useful. We met him a few days later and he brought us to an herbalist. He 
was not punctually but he explained that he could give me the change to meet people that 




Interview I15 Kakamega forest in Shinyalu, 9/2006 
 
Situation before the interview 
I read in the newspaper about the circumciser in Shinyalu and I saw him once when we arrived 
there. He run with a group of children and finally he caught one of the boys and circumcised 
him on the meadow. I could not see because there were too many people around and then the 
translator told me it’s not good for a woman to come to near. We could organize a meeting a 
few days later. We (translator and me) came to the fixed appointment in the house of the sister 
of the interviewee in the centre of Shinyalu. The place was a small room with a bed and 2 
chairs inside. The sister and a small child (1 year old) were sitting in the yard nearby. We sat 
inside. The interviewee wears a plastic leopard-like shirt. He was 49 years old and circumciser 
since 1996. Before that he was working in a hotel (restaurant). He has still respect in regard of 
the old traditions. 
  
Interview lasts 60 min 
In the beginning the interviewee was a little bit nervous and spoke silent. He was a young look-
ing thin man. After a while he became more familiar with the situation and talked more fluently.  
 
Situation after the interview 









INTERVIEW I16  Kakamega forest in Isecheno, 9/2006, Isukha 
 
Situation before the interview 
We (translator, village elder and me) have to wait because she is still talking with a patient in 
her garden. She grew up in Isecheno it is direct in front of the forest. She told us that she 
stayed 8 years with her grandfather who was a famous herbalist of this area. At the moment 
she is 28 years old, Christian and works as herbal doctor and farmer. She has a husband and 2 
little children. 
 
Interview lasts 63 min 
We prayed together before we started the interview. We sit in the small but clean house. A few 
very thin dogs are playing in the door. She has a Mountain Bike in the house and wooden 
chairs. She offers us a cup of tea. In the beginning I have the feeling she is not really answer-
ing free of my questions but later on the interview becomes more clear. 
 
Situation after the interview 
She gives me medicine for my stomach and we prayed again before we leave. She invites me 




INTERVIEW T1  Kakamega forest in Rongola, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) met him as village elder in Rongola. He walked with us the whole day 
and showed us the governmental forest and the sacred forest. He is a farmer and 56 years old 
and married. 
 
Interview lasts 45 min 
Finally we sat in the shadow of a plantation and were interviewing him. In the background we 
could hear a drum. He was very friendly and patient and invited us to come again. 
 
Situation after the interview 
We went home and joined a funeral remembrance ceremony (1 year after the death). All peo-
ple were dressed in white clothes and the whole ceremony was a mixture of Christian and tradi-
tional ceremonies. The priest was speaking and the drum was beaten. After 30 min we went 
home and the interviewee organized the bicycle for a moderate price. A few days later he 
helped me to speak with more Tiriki people and we could visit his house and see his photos 
and baskets other things they use in the forest. He explained he is one of the elders that organ-










INTERVIEW T2  Kakamega forest in Kibiri forest station, 9/2006 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) met the forester and a car with English scientists at the forest station in 
Kibiri. After a short break with the scientists (they investigate genetic information of trees in a 
nearby plantation) we sat in the forester’s office to speak. The interviewee is 36 years old and 
Christian. He is Luhya but not a Tiriki.  
 
Interview lasts 35 min 
The interviewee spoke English and was very friendly and open. Sometimes his English is not 
so easy to understand.  
 
Situation after the interview 
After the interview the interviewee told me that he is a member of KEEP (Kakamega Environ-
mental Education Program) as well as Kibiri Forest Association. We talked quite long about the 
Tiriki, their community forests and their behavior inside the governmental forest. He explained 
that the not existing alternative income opportunities force the Tiriki to overuse the governmen-
tal forests. He mentions that the participative forest management in Arabuke Sokoke forest is 
well established and works really well. He is a member of KEEP because he wants to educate 
the youth. The Tiriki see the forester often as an armed stranger, the person from the govern-
ment and not as somebody who takes care of the forest. He says “we are here to give them 
lead and to work with them together but the youth goes for charcoal burning because we lack 
other opportunities”. One problem he sees is that the Tiriki are only sub workers in the forest 




INTERVIEW T3 Kakamega forest in Kaimosi, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) fixed the date for the interview 2 days in advance. The interviewee was 
a friendly open minded man, he likes to laugh, explained that the mission forest is about 
1000 ha and ungazetted. (In comparison to that, the Kakamegaforest is gazetted and controlled 
by the governmental foresters) He travelled already to New Zealand and met the Maori people. 
He is married with one wife and is a Christian, 41 years old and working as a Manager and 
Pastor in the Friends Church. But he likes to combine the Christian way of life and the tradi-
tions. 
 
Interview lasts 47 min 
We sat outside in a small “hotel” on chairs made from bamboo and drunk a tea with Mandasi 
(pastry). Beside the place was a school and outside on the meadow a few children playing 
football. The interviewee was talking active.  
 
Situation after the interview 
The interviewee had to go to the next meeting and invited us to come again. He gave me the 
address of Elisabeth (Traditional African Religion Teacher). One of the pastors went with us to 
see the Kaimosi forest. This is the oldest forest for circumcision and is now used for the “Chris-
tian way of circumcision” in the area. Near this forest is a small hill (called “hill of vision”). On 
the top of this hill is now the tower of a radio station. We took some pictures but we could not 








INTERVIEW T4 Kakamega forest in Kaimosi, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came to the school to interview a teacher. The head teacher organized 
a room for us and so we could talk with the interviewee a science teacher, 40 years old and 
Christian. He was married and had one child. 
 
Interview lasts 36 min 
The school background was noisy and from time to time a colleague of the teacher came in the 
room. The interviewee was concentrated and liked to laugh.  
 
Situation after the interview 
The interviewee invited us for a soda in his house nearby and brought us to Elisabeth. She is a 
teacher at the college and knows a lot about the Traditional African Religions. These religions 
are thought at the theological college. He looks skeptically to the circumcision because some 
practices were really crucial and he don’t know if he would like to send his son into the forest. 




INTERVIEW T5  Kakamega forest in Shanda, 9/2006, Tiriki 
 
Before the interview 
The interviewee was a slim and young looking woman. She married when she was 15 years 
old and came originally form Kakamega. The first child was born when she was 16. At the mo-
ment she has 5 children and she is 32 years old. A few children were playing in the backyard – 
which was small like the whole house. The interviewee is Christian. 
 
Interview lasts 19 min 
I interviewed her in English and more or less about the sacred forests. She was a little bit shy – 
maybe because the men (4) were sitting around us. Outside it was really heavy raining and so 
the quality of the tape is not the best because there is a lot of additional noise. We were sitting 
on the normal wooden chairs around a table. The house was small and not well equipped.  
 
After the interview 
They showed us the pictures of the circumcision of the boys. They were dressed in skins and 











INTERVIEW T6 Kakamega forest in Shaviringa, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came to the school where the interviewee was teaching a group of c.a. 
20 children. The school was not a school it was a shell of a church building near a road. She 
finished her class and we sat inside to talk. Beside her a friend of her sat with us. She was 32 
years old, Christian and hasn’t a family. 
 
Interview lasts 55 min 
The interviewee seemed for the first time a little bit shy. After a while she became used to it. 
During the interview we were laughing a lot. The friend helped us to translate and he also ex-
plained more about their traditions.  
 
Situation after the interview 
After the interview we went home but I met interviewee several times in the village after this 




INTERVIEW T7 Kakamega forest in Kibiri, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
I met the interviewee during the waiting time of a Matatu. He invited me to come again. I met 
the interviewee in the house of his grandfather. He was a young men (22 years old) without an 
own family. He follows the TAR.  
 
Interview lasts 30 min 
We could speak English. Two friends were still sitting with us. Sometimes the microphone was 
not well situated and the tape is very quiet. The interviewee spoke calm. During the interview 
we stopped to eat together. It started to rain heavily. 
 
Situation after the interview 




INTERVIEW T8 Kakamega forest in Shaviringa, 10/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
One local village elder organized the meeting with the interviewee. He is one of the eldest in 
the village with 91 years. We (translator, village elder and me) met him the day before but or-
ganized the meeting for the next day because he was too busy.  
 
Interview lasts 35 min 
The interviewee sat on the wood along the road and answered the questions freely. Despite his 
age he was able to understand the meaning very well. The local village elder helped to trans-
late from Luhya to English. 
 
Situation after the interview 
The interviewee is still a farmer and has a large family. He was speaking about his grandchil-







INTERVIEW T9     Kakamega forest in Shyanda, 10/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
When we (village elder, translator and me) came to Shyanda we met the interviewee’s wife 
first. She agreed that her husband will talk with us. The husband came later and a few children 
were also around. They brought some wooden chairs to sit in the garden under a tree. The 
man does not have one hand. He was 70 years old and his wife 64. The whole family are 
Christians and TAR believers. The man was working as farmer. They have 8 children.  
 
Interview lasts 65 min 
The interviewee showed me the medicinal plants they were talking about and they also danced 
and illustrated the talk with gesture and mimic. All together the whole family was very friendly 
and active. One small child is during the whole interview coughing. In the middle of the inter-
view we had to go inside the house because the daily rain came. 
 
Situation after the interview 




INTERVIEW T10 Kakamega forest in Shaviringa, 10/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
I met the interviewee during another interview in Shaviringa. For the interview we found a place 
on the meadow behind the house. There was no translator with me because the interviewee 
spoke English. He was 36 years old and Pastor (Christian). He has a wife and four children. 
 
Interview lasts 46 min 
The interviewee answered sometimes not so detailed. He is a very friendly and open minded 
Tiriki.  
 
Situation after the interview 
We drank a tee in a nearby hotel and decided to meet again in Nairobi. The interviewee is 
sometimes working there but his family stays in Shaiviringa. His wife is teaching at the nursery 










INTERVIEW T11 Kakamega forest in Chamkhokho, 9/2007, Tiriki  
 
Situation before the interview 
We (translator and me) met the interviewee during another interview. We had the appointment 
with the interviewee a few days later in the bar where we stayed and sat in the “VIP” lounge. 
The interviewee was 45 years old and before he became a responsible village elder for the cir-
cumcision he was working as a conductor. He has 2 wives and 12 children and beliefs in the 
TAR.  
 
Interview lasts 80 min 
The interviewee was a strong man and gave as much information as possible. The translator 
had to translate from Suahli to English. 
 
Situation after the interview 





INTERVIEW TZ1    Kakamega forest in Rongolo, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came for the first time to the Tiriki searching for the interviewee be-
cause I got the name from the forester. The interviewee showed us the plantations and the in-
digenous forest – far away (picture). He walked with a stick and it took 20 min from his house to 
reach that place. He was 65 years old and a farmer. He follows the TAR and worked for 5 
years in Nairobi but now is lives as a farmer.  
 
Interview lasts 25 min 
The village elder and one more farmer came with us and they were sitting next to us listen the 
interview. We sat on the ground and the interviewee told in a friendly way as much as he could 
offer. We saw a high number of cows grazing in the pine plantations. The plantations showed a 
poor performance. 
 
Situation after the interview 









INTERVIEW TZ2 Kakamega forest in Shanda, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
Interview took place under a tree. We (translator, village elder and me) were walking in the vil-
lage to see one of the sacred forests. We found the forest in a small valley. The interviewee 
was nearby. He was 56 years old and called himself a forest guard. The interviewee told me 
that this forest is his god. The interviewee seemed to protect the forest all over the day. He said 
he is doing that since 1980 because he believes in the TAR. The interview is more or less 
about the holy forest of the Tiriki not the normal questionnaire.  
 
Interview lasts 16 min 
He spoke quite enthusiastic about the forest. He liked to show the strength of the Tiriki. We sat 
on the ground under a tree near the sacred forest.  
 
Situation after the interview 




INTERVIEW TZ3  Kakamega forest in Shanda, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) came with the village elder and a son of the interviewee to the old man. 
He welcomed us with the words “it is a secret”. (Meaning the activities they practice in the sa-
cred forests). He has a crippled right food and is smoking. He originates from the place.  
 
Interview lasts 49 min 
We sat outside in the shadow of a hedge on the ground. In the beginning he was very distrust-
ful. The translator had to explain what we are doing and why we want to talk with him for 15 
minutes. Then he starts to talk. Sometimes his son translates from Luhya to English or Suaheli. 
Sometimes he answered funny things.  
 
Situation after the interview 
After the interview it started to rain heavily. The interviewee invited us to come in the house. He 









INTERVIEW TZ4 Kakamega forest in Kibiri, 9/2006, Tiriki 
 
Situation before the Interview 
The interviewee came and decided after the translator told him what I am going to ask him to 
pick his dresses and things from his own circumcision. So I remained with three young men 
talking about the forest. After about 15 min the interviewee came back bringing different things 
to show me (see pictures). He said that he is 88 years old and that he still follows the TAR. He 
has a large family.  
 
Interview lasts 90 min 
The three boys were translating and adding own comments. The interviewee was patient with 
us. He looked very strong but answered calm and friendly.  
 
Situation after the interview 
We had a meal together eating ugali and vegetables. We met a few days later and he showed 
me the plants in his garden. 
 
 
INTERVIEW O1 Chepkoleil Campus, 9/2006, Ogiek 
 
Before the interview 
I met the interviewee during the lunch time in Chepkoleil Campus. (I stayed in the guesthouse 
of Moi University which is also the place where the lecturers come to eat lunch.) He started to 
explain his own view of the forest, he explained me that he belongs to the Ogiek and we 
agreed that I come to interview him. We fixed the date and wanted to meet in his office. Due to 
discussions with the students he came a little bit (10 min) later. We went to a quiet room to be 
undisturbed. The interviewee was 35 years old and a teacher at the university. 
 
Interview lasts 54 min 
We sat in a typical office of Chepkoleil Campus. The interviewee spoke English therefore I 
didn’t need a translator. The interviewee was very friendly and patient. He talked in a clear and 
easy to understand English.  
 
After the interview 
The interviewee told me that he will send one picture of himself to me. The picture shows him 









INTERVIEW O2 Mount Elgon in Kapsokwory, 10/2006, Ogiek 
 
Situation before the interview 
I got the interviewees contact from another Ogiek during a meeting of the HUGAFO (Hunter 
and gatherer organisation NGO). We (translator and me) met him in Kapsokworny at the school 
yard after his class had finished. 2 colleges were sitting next to us listening. The interviewee 
was a teacher, 34 years old and married. He has 4 children and is a Christian. 
 
Interview lasts 52 min 
The interviewee was talking friendly about the topic and liked to laugh. There was no need of a 
translator we could speak easily in English. He was the first Ogiek for me to be interviewed.  
 
Situation after the interview 
He invited us for a tea in his house. It was a typical governmental house and the woman 
watched TV. He gave me further contacts and took care that I could meet and talk to a few 




INTERVIEW O3 Mount Elgon in Chepyuk, 10/2006, Ogiek 
 
 
Situation before the interview 
We (translator and a local guide) cam to Chepuk in the village that don’t has any larger tree 
and consists of so many small houses. The lady looks a little bit sick and did not really have 
time. But she took a view chairs outside of the small house and we sat in a tiny garden. The in-
terviewee is a house wife, 81 years old and a Christian. 
 
Interview lasts 30 min 
She spoke only Ogiek the local language and so the local guide needed to translate. The first 
time she seemed to be a little bit cold but then she told friendly. She was a little bit sick a kind 
of cough and said she doesn’t has so much time.  
 
Situation after the interview  
She told that she was born in Tomoi which is located at the peak of  Mount  Elgon inside the 
forest. People are scattered in this region it is not a real village.  Nowadays there are about 500 
people. So many families live there and each family has about 12 - 6 people. She wishes to go 
back to the forest she always asks her son to bring her a few cows and then she would like to 
go back immediately. She doesn’t like the place outside of the forest. Circumcision was a great 










INTERVIEW O4           Mount Elgon in Chepyuk, 10/2006, Ogiek 
 
Situation before the interview 
We came from Kapsokworny with the public transport a very much overcrowded Matatu (pic-
ture). The whole area seems to be more rough and undeveloped. The local guide came with 
the translator and me and guided us to the people we were looking for. We had to walk 1 h to 
the farm of the interviewee, because there was no other transport. 
The interviewee was born in Chepkitale. Chepkitale is the forested area of  Mount Elgon. In 
former days they were hunting there. He lives in Chepkitale about half of the year. Nowadays 
hunting is forbidden and they have quite a number of cows to graze there. The other time he 
stays on his farm in Chepyuk with the family. When we came the whole family (about 10 peo-
ple) were harvesting maize (pictures). He offered me half h for an interview, changed his 
clothes and came to sit in the shadow of a tree near the field. It was about 2 o clock and the 
weather was fine and sunny but a little bit windy. He was 74 years old and beliefs in the TAR. e 
has 2 wifes and 16 children. He says he is a farmer, pastoralist, gatherer and hunter. 
 
Interview lasts 45 min 
We sat under a tree near the field on wooden chairs. The interviewee was a friendly but a clear 
minded man. (He seems to be an authority in his family). Half of his face was not movable and 
one eye seemed to be blind. He gave me a list of trees (local names he know immediately – 23 
species). 
In the end of the interview one son came to stop us – because they had to continue with the 
maize harvest.  
 
Situation after the interview 
The interviewee invited us to come again and to talk more when he has time …  We brought 
the chairs back to the house and were warmly invited by the whole family to come again. We 




INTERVIEW O5 Mount Elgon in Kaboywa, 8/2007, Ogiek 
 
Situation before the interview 
We (translator, local guide and me) arrived in the village around 2 p.m. The village looked poor; 
we saw only small houses and the interviewee stayed in the only small shop there. We sat in 
the room behind the shop. They (interviewee and his wife) were very friendly and cooked some 
small things for us. The interviewee has 2 wives and 16 children. He is a businessman. He was 
born 1955 in Chepkitale and is a Christian.  
 
Interview lasts 60 min 
The rains came … . Unfortunately the voices are not so loud and sometimes difficult to hear. 
Sometimes the local guide added some information. 
 
Situation after the interview 
We waited that the rain stopped, but after 1 hour we went back and had a long way to walk be-








INTERVIEW O6  Mount Elgon in Kaptama, 8/2007, Ogiek 
 
Situation before the interview 
We (translator, local guide and me) walked to the interviewee about 30 min. The roads were 
muddy and slippery. We arrived there without an appointment but the interviewee had time. We 
sat inside of the small house built with stones. She is 37 years old and has 4 children and a 
husband. They are Christians. 
 
Interview lasts 35 min 
We talked with the lady she was friendly but a little bit calm. The children were playing around. 
They were very polite and friendly playing with each other.  
 
Situation after the interview 
We took a picture outside in front of the house. The interviewee told us that the husband works 
with the army and comes quite seldom home. She is more or less alone with the children. The 
place where they stay is near a school so that the children can go to school. But she would pre-
fer to stay in Chepkitale there are so many things better than here. 
 
 
INTERVIEW O7 Mount Elgon in Kapsokworny, 8/2007, Ogiek 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) met the interviewee in her office. She is a very friendly lady always 
laughing. She explained that she went to Westpokot to the secondary high school and stayed 
also 2 years in Nairobi. But she grew up in Kapsyro and has relatives in Chepkitale. She was 
28 years old and a Christian. 
 
Interview lasts 25 min 
She was answering the questions sometimes really short. In the middle of the interview the rain 
came and unfortunately parts of the interview are not good recorded and cannot be transcribed 
due to the noisy rain.  
 
Situation after the interview 
We went to our house – it was the time when we were still aloud to walk outside even at night. 
Always when I met the interviewee again she was very clinging. We met her family in Chepki-
tale about 3 weeks later.  
 
 
Interview O8  Mount Elgon in Kaboywo, 9/2007, Ogiek 
 
Situation before the interview 
We (translator and me) met the interviewee in the shop of the village during a rainy afternoon. 
We stand there and he explained that he is a Christian but still lives with the old traditions. He 
was 67 years old. 
 
Interview lasts 62 min 
The interviewee spoke friendly and clear. A few people were sitting near to us and the children 
played outside with the dog. 
 
Situation after the interview 







Interview O9  Mount Elgon in Kapsokworny, 9/2007, Ogiek 
 
Situation before the interview 
We (translator, local guide and me) met the interviewee at the market and went to her house. 
She invited us for a complete meal. She lives in an official building from the government after 
she had to run away from the farm of her parents in Chebuk. Therefore she told us that she is 
one of the IDPs (Internal displaced person) in the  Mount Elgon region. She was 27 years old a 
teacher and Christian. she was born in Chepkitale. 
 
Interview lasts 13 min 
After the cooking and eating we were able to talk for 45 min. In the end of the interview we had 
to start travelling home because the next rain wanted to start and it was about 2 o clock.  
 
Situation after the interview 




INTERVIEW O10   Mount Elgon in Chepkitale Kamoru, 9/2007, Ogiek 
 
Situation before the interview 
It was not so easy to reach Chepkitale because the rains were heavy. The younger interviewee 
told us that she went to school in Kitale, she did up to class 4 till the father passed away, she 
got a nursing certificate in Masene (Kisumu), 1 year nursing school, 3 years working in the mis-
sion in Kopsiru (nearby in the area). She was born and grew up in Kapsokworny and is married 
to a husband in Chepkitale where she stays with 7 children. She is a Christian. The elder inter-
viewee is about 65 years old, Christian and she has 4 children. The husband died already. She 
was born in Chepkitale and she recalls the old traditions. 
 
Interview lasts 40 min 
The interview was conducted outside in the amazing landscape mainly with the older lady but 
the younger gave numerous comments. The temperature was quite low. 
 
Situation after the interview 
The elder interviewee was telling that she has to survive with the milk from 3 cows, 5 sheep, 
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